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ABSTRAK 


Kajian ini menemukan bahawa ajaran tasawuf selalu difahami oleh sebahagian 
masyarakat membawa kepada kemunduran umat dan menghindari diri daripada terbabit 
dalam urusan duniawi. Berbeza dengan ulama sufi pada abad ke-17 M dan ke-18M 
mereka berusaha mengaktualisasikan ajaran tasawuf dalam kehidupan bermasyarakat. 
Justeru itu, mereka terbabit dalam aktiviti-aktiviti sosial, ekonomi dan politik tempatan. 
Dakwah merupakan suatu proses interaksi sosial antara da'i dan mad'u iaitu suatu 
hubungan antara dua atau lebih individu yang bertujuan untuk mempengaruhi, merubah 
atau memperbaiki kelakuan individu yang lain. Oleh yang demikian kelangsungan 
interaksi sosial adalah berdasarkan faktor-faktor imitation, suggestion, identification dan 
sympathy. Dakwah sebagai satu bentuk komunikasi amat mementingkan kaedah dan 
strategi komunikasi dakwah berkesan. Komunikasi dikatakan berkesan apabila 
rangsangan yang dikirim atau disampaikan oleh jurudakwah berkaitrapat dengan 
rangsangan yang difahami oleh penerima dakwah. Sehubungan itu, dakwah ulama sufi 
pada abad ke-17M dan ke-18M mengaplikasikan kaedah dakwah lisanul-hal atau 
dakwahbil-hal. Kaedah ini diaplikasikan dalam pelbagai aktiviti harian mereka sebagai 
realisasi daripada pengamalan ajaran tasawuf seperti suka menolong, bergaul dengan 
masyarakat, menyelesaikan persoalan umat, aktif berjuang di medan perang, berperanan 
sebagai guru, ulama dan mufti kerajaan. Semua ini mempunyai pengaruh ke atas dakwah 
ulama sufi di Nusantara. Pendekatan dakwah mereka yang pertama ialah dakwah melalui 
jalur Penguasa (politik), kedua ialah dakwah melalui jalur organisasi tarikat. Selain itu, 
ulama sufi juga turut berperanan menyelaraskan aspek-aspek hukum (syari'ah- 
zahiriyyah) dan aspek-aspek mistisme Islam (sufiyyah-bathiniyyah). Ulama-ulama sufi 
abad ke-17 M dan ke-18 M juga turut berusaha mendamaikan kesufian filosofis 
Ibn' Arabi dengan sufisme al-Ghazali. Dalam masa yang sama tetap mengekalkan makna 
penting syariah dalam kesufian kerana kesufian mereka bercorakan ajaran ahl as- 
sunnah wal- jama'ah yang mengekalkan tanzih Tuhan ciptaanNya atas dan 
menolak doktrin menyatukan khalik dengan maklukNya. Begitu juga dalam bidang 
fekah bermazhab Syafie, dalam aqidah beraliran Asy'ariyyah dan dalam tarikat 
mengamalkan semua tarikat seperti Qadariyyah, Syatariyyah, Sammaniyyah, 
Khalwatiyyah, dan Naqsabandiyyah. Penyelidikan ini dilakukan dengan menggunakan 
kaedah kualitatif. Kaedah ini turut menggunakan teknik analisis kandungan berdasarkan 
karya-karya ulama sufi abad ke-17M dan ke-18M. Hasil kajian menunjukkan 
keperibadian pendakwah dan interaksi dengan masyarakat merupakan penyebab utama 
kejayaan penyebaran Islam abad ke- 17M dan ke-18M. Oleh itu, para pendakwah kini 
adalah disarankan agar meneliti corak dan pendekatan para dai abad ke-17M dan ke-18M 
ini, terutama dalam aspek keperibadian dan keterlibatan mereka dengan anggota 
masyarakat. 


iv 


ABSTRACT 


This study finds that the teachings of Sufism have always being understood that some 
people brought to the decline of community and avoid being involved in the business 


of the world. In contrast to the Sufi scholars in the 17h and 18") centuries AD they 


are contrary to what is alleged. Sufi scholars in the 17th and 18¢ centuries AD can 
actualize the teachings of Sufismin society. As such, they are involved in social 
activities and politics which is driven by the interpretation of the teachings of Sufism 
that they believe. Dakwah in the application is a process of social interaction between 
da’I and mad'u of a relationship between two or more individuals human in which 
individual behavior influence, alter or improve the behavior of other individuals. 
Continuity of social interaction based on factors of imitation, suggestion, 
identification and sympathy. Similarly, dakwah activity is the communication process, 
the effectiveness of the dakwah is identical to the effectiveness of communication. 
The effective communication when the stimulus is sent or delivered by an interpreter 
mission closely related to the stimulus that was captured and understood by the 
receiving mission. Thus, the methods of preaching in between there are bi-missionary 


and missionary oral bill-matter. Sufi clerics preaching methods 17th and igth century 
AD including the method of preaching or dakwah lisanul-hal or dakwah bil-hal. This 
method can be seen in their daily activities as realization of practicing the teachings of 
Sufism as helpful interaction the society with solve the problems of the community, 
actively fought on the battle field, act as teachers, scholars, the goverment mufti, 
charismatic, tawadhu’. All of these have influenced on dakwah Sufi scholar in the 
archipelago. Approach their mission is the first mission through the Superintendent 
(politics), the second mission through orders with the organization. In addition, they 
coordinate the aspects of the law (Shari’ah-zahiriyyah), and aspects of Islam mystics 
(sufiyyah-bathiniyyah). They reconcile the concept of Sufism Sufism Ibn'Arabi al- 
Gazali while maintaining an important meaning in the Islamic Sufis. While they are 
understanding the pattern of Sufis Ahl as-Sunnah wal-al assembly, the defending 
tanzih God of creation and rejects the doctrine of uniting with mankind and God. 
Bermazhab Shafi, with aqidah asy-Ariyah, and orders flowing Qadariyyah, 
Syatariyyah, sammaniyyah, khalwatiyyah, and Nagsabandiyyah. This survey was 
conduct by using quantitative method. This method also uses the content analysis 


technique base on the works of Sufi scholars on 17th and 13th century. The study 
results show personality preachers and interaction with society is the main cause of 


the triumph of the spread of Islam on 17th and 18th centuries. So that by to day’s 
preachers are advised to examine the style and approach to preachers of the 17th and 


18th century, especially in aspects of personality and their involvement with 
community members. 
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BAB I 


PENDAHULUAN 


1.0. PENGENALAN 

Islam, agama rahmatan liPalamin telah tersebar luas ke seluruh pelusuk dunia. Bukan 
sahaja di kawasan Timur Tengah yang mengalami proses Islamisasi, kawasan lain 
seperti Asia Tenggara, yang lebih jauh dari pusat Islam di Timur Tengah juga turut 
mengalami proses yang sama (Mulkhan, 2006:144). Justeru itu penyebaran agama Islam 
di Asia Tenggara memain peranan dan paradigma strategi dalam wacana intelektual 
Islam di abad moden, dengan ciri khasnya yang berbeza dengan kawasan Timur Tengah 
(Mastuki, 2003:1). Perbezaannya yang ketara ialah Islam Asia Tenggara sudah 


bercampur dengan budaya tempatan, tidak asli seperti di Timur Tengah (Azra, 1999:5). 


Kedatangan Islam di Asia Tenggara tidak dengan kekuatan ketenteraan, tetapi melalui 
jalan damai (Norhuda, 2007:41). Thomas W. Arnold (1913) dalam bukunya “The 
Preaching of Islam” menyatakan bahawa Islam di Asia Tenggara pada asalnya memiliki 
watak yang mudah digauli, damai dan toleransi. Hal ini disebabkan oleh penyebaran dan 
perkembangan agama Islam di Asia Tenggara berlangsung secara perdamaian (Arnold, 


1913; Mastuki, 2003:4). 


Kedatangan Islam ke Nusantara menjadi polemik panjang di kalangan para pengkaji 


(Sunanto, 2005:7). Tiga masalah utama yang menjadi perdebatan, iaitu tempat asal 


kedatangan Islam, juru dakwah dan masa kedatangannya. Namun, secara umumnya 
perbezaan itu boleh dibahagikan kepada tiga pendapat. Pertama, dipelopori oleh para 
sarjana orientalis Belanda seperti Snouck Hurgronje yang menyatakan bahawa Islam 
datang ke Nusantara pada abad ke -13 Masihi dari Gujarat (India). Kedua, dikemukakan 
oleh para sarjana Muslim seperti Hamka. Hamka berpendapat bahawa agama Islam mula 
tersebar ke Indonesia pada abad pertama Hijrah (abad ke-7 Masihi sampai ke 8 Masihi), 
terus dari Arab dengan bukti jalur pelayaran yang sibuk dan bersifat antarabangsa. 
Pelayaran ini sudah bermula sebelum abad ke-13 Masihi (iaitu sudah ada sejak abad ke- 
7 Masihi), melalui Selat Malaka yang menghubungkan Dinasti Tang di Cina (Asia 
Timur), Sriwijaya di Asia Tenggara dan Bani Umaiyah di Asia Barat (Hasjmy, 
1981:358). Ketiga, berdasarkan pendapat sarjana Muslim semasa seperti Taufik 
Abdullah (1991) yang menggabungkan kedua-dua pendapat tersebut. Menurut beliau, 
memang benar Islam sudah sampai ke Indonesia sejak abad pertama Hijrah (abad ke-7 
Masihi sampai ke-8 Masihi), tetapi hanya dianuti oleh para peniaga Timur Tengah yang 


tinggal di kawasan persekitaran pelabuhan. 


Berhubungan dengan pendekatan penyebaran agama Islam di Nusantara, terdapat 
beberapa pendekatan penyebaran yang dikenal pasti oleh sarjana Muslim. Di antaranya 
ialah; pertama, sejarah kemasukan Islam ke Nusantara adalah melalui pendekatan 
perdagangan (Yazid, 2005: 9). Pendapat ini menegaskan bahawa bangsa Indonesia sejak 
dahulu lagi sudah menjalin hubungan perdagangan dengan bangsa-bangsa Arab, Gujarat, 
dan China (Steenbrink,1984:173). Kedua, Islam disebarkan melalui perkahwinan 


(Abdullah, 2003:216) iaitu apabila para pendatang dan pedagang-pedagang Muslim dari 


Timur Tengah menjalin hubungan kekeluargaan dengan penduduk tempatan 
(Tjandrasmita, 1976:86). Melalui perhubungan perkahwinan, maka lahir generasi 
Muslim baru di Nusantara. Dengan jalan perkahwinan itu secara tidak langsung darjat 
sosial seorang Islam itu meningkat dari segi sifat karisma dan kebangsawanan. Lebih- 
lebih lagi apabila peniaga kaya berkahwin dengan puteri raja, maka keturunannya akan 
menjadi pegawai kerajaan, putera mahkota kerajaan, syahbandar, qadi, dan lain lain 
(Ensiklopedi Tematis Dunia Islam, 2002:19). Ketiga, pendekatan politik (kekuasaan) 
(Solihin, 2005:24). Pendekatan politik yang dimaksudkan ialah keupayaan berdakwah 
para peniaga atau muballigh Islam yang berjaya mengislamkan raja-raja dan pembesar 
istana yang sebelumnya menganuti agama Hindu atan Buddha' (Hamka, 2005:663). 
Catatan sejarah menunjukkan bahawa perkahwinan, dan politik terus berlaku selepas 
terbentuknya kerajaan-kerajaan Islam di Nusantara. Selepas terbentuk salah sebuah 
kerajaan Muslim, akhirnya berlaku pengislaman kerajaan-kerajaan di sekitarnya 


(Horikoshi, 1976:37). 


Pendekatan keempat ialah kesufian (Sri Mulyati, 2006:1). Teori ini cukup kuat, kerana 
para pendakwah Islam sesungguhnya adalah para ulama yang sekaligus memiliki 
pengetahuan dan pengalaman kesufian. Mereka tampil sebagai ulama yang 
mempraktikkan amalan kesufian, bahkan seringkali membawa dan mempraktikkan 
tarikat tertentu. Para ulama tersebut tampil sebagai tokoh-tokoh sufi berkarismatik, 
berwibawa dan arif, disertai sikap yang menyatu terhadap budaya tempatan. Keadaan ini 


membuatkan mereka seringkali menjadi rujukan dan tempat mengadu persoalan di 


' Raja-raja Sriwijaya di Palembang, raja Majapahit di Jawa, raja Pajajaran di Jawa Barat, yang 
kemudiannya memeluk agama Islam dan meninggalkan agama Hindu dan Buddha yang mereka anut 
sebelumnya (Solihin, 2005:24). 


kalangan penduduk setempat. Penampilan dan perilaku mereka seringkali dijadikan 
ikutan masyarakat sekitar. Justeru itu, tanpa bermaksud menafikan tiga pendekatan yang 
lain, pendekatan dakwah bercorak kesufian adalah hujah yang lebih kuat (Solihin, 


2005:25). 


Analisis pendekatan yang keempat lebih diakui, contohnya oleh Johns (1961). Beliau 
menjelaskan kemungkinan teori kedatangan Islam ke Nusantara melalui jalan 
perdagangan adalah kecil sekali. Johns (1961) mengemukakan pendapat bahawa para 
pendakwah ulama sufi merupakan kalangan yang berjaya melakukan penyebaran Islam di 
kawasan ini. Para sufi ini berhasil mengislamkan sejumlah besar penduduk Nusantara 
sejak abad ke-13 Masihi. Faktor utama kejayaan tersebut berlaku disebabkan oleh 
perpindahan agama oleh masyarakat tempatan. Ini berlaku kerana kemampuan para 
ulama sufi tersebut mendakwahkan Islam dalam bentuk yang menarik, khususnya 
dengan mengadaptasikan budaya tempatan dengan Islam. Johns (1961) menggunakan 
tasawuf sebagai sebahagian daripada literatur dan sejarah dalam Melayu-Indonesia. 
Untuk memperkuat teorinya, beliau menegaskan bahawa wujud peranan signifikan yang 
dimainkan para ulama sufi dalam proses Islamisasi di Nusantara (Azra,1995:35). Teori 
sufi yang diungkapkan oleh Johns (1961), disokong oleh Fatimi (1963) yang disertai 
dengan hujah tambahannya. Di antara hujah Fatimi (1963) ialah kejayaan para sufi 
dalam mengislamkan jumlah besar penduduk benua India pada tempoh yang sama (Azra, 
1995:33). 

Tokoh lain yang mengkaji pentingnya pendekatan tasawuf dalam penyebaran Islam di 


Nusantara ialah Tjandrasasmita (1976). Menurut Tjandrasamita (1976), sejak abad ke- 


13 Masihi, penyebaran Islam di Indonesia adalah melalui tasawuf termasuk kategori 
yang berfungsi dan membentuk kehidupan sosial bangsa Indonesia. Ini kerana sifat 
khusus tasawuf itu sendiri yang memudahkan masyarakat menerima Islam dalam 
kehidupan mereka  (Tjandrasasmita,1976:Hasjmy,1993:363). H.A.R. Gibb (1945) 
mengatakan bahawa penyebaran Islam yang meluas di negara-negara Asia Tenggara 
adalah hasil daripada sifat sufi yang lebih cenderung bekerjasama dengan adat-istiadat 
tempatan (Gibb, 1945: Shihab, 2001:40). Di samping itu, patut juga dicatatkan bahawa 
faktor lain yang memudahkan tugas para pendakwah sufi adalah kerana penduduk di 
alam Nusantara itu sendiri memiliki kecenderungan kerohanian yang tinggi (Shihab, 


2001:30). 


Jelasnya teori pendekatan sufi dalam penyebaran agama Islam di Nusantara amat kukuh. 
Hal ini boleh diteliti, melalui pemikiran keislaman yang berkembang di Aceh, dan 
dikebanyakan kawasan Nusantara seperti Jawa, Sulawesi, Sumatera Selatan, Sumatera 
Barat, Jawa Barat dan kawasan-kawasan lainnya. Sehingga kini kawasan-kawasan 
tersebut masih kuat mempelajari kitab-kitab bercorak tasawuf-sunni? al-Ghazali (450- 
550.H/1057-111M) di pesantren-pesantren dan pusat pengajian masing-masing. 
Demikian juga masih banyak acara-acara tahlil, ratib, marhaban, sekaten, dan lain- 
lainnya yang masih terus diamalkan di kebanyakan kawasan sehingga kini. Acara-acara 
ini cenderung mengikuti tradisi-tradisi kesufian dan tarikat yang ditinggalkan oleh para 


tokoh sufi terdahulu (Solihin, 2005:28). 


2 Tasawuf sunni ialah salah satu aliran dalam tasawuf yang berdasarkan al-Quran dan Sunnah nabi. 
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Selain itu terdapat beberapa raja yang pernah memerintah di Indonesia turut menjadikan 
tasawuf sebagai alat politik setelah mereka memeluk agama Islam. Malah, terdapat raja- 
raja ini yang memakai konsep sufi “Insan Kamil” sebagai mengekalkan kedudukan 
mereka sendiri. Selain itu, sebahagian besar masyarakat Nusantara tampaknya masih 
mengamalkan tarikat kerana latihan-latihan kerohaniannya yang diajarkan dan kekuatan 
spiritual yang mereka perolehi. Minat kepada hal serupa itu masih hidup subur di seluruh 
bumi Nusantara. Di sebahagian besar kawasan-kawasan di Nusantara, kiyai yang 
mengajar tarikat di sekolah agama atau pondok (pesantren) cenderung mempunyai 
pengikut lebih ramai berbanding kiyai-kiyai yang tidak mengamalkan tarikat 


(Bruinessen, 1992:17). 


Demikian juga para ulama seterusnya, yang merupakan penulis kitab-kitab fekah turut 
mengamalkan tasawuf. Umpamanya Nuruddin al-Raniri (M. 1068 H/1658 M) menulis 
kitab Sirat al-Mustagim (Bruinesseri,1987:36-37) kitab fekah ibadah yang bercorak 
fekah Syafi'i (Dhofier,1982:122). Seterusnya Abdul al-Rauf al-Sinkili (W.1110 
H/1693M) adalah guru tarikat Syatariah, yang juga pengarang kitab fekah bernama 
Mira’t al- Tullab fi Tasyil al-Ma rif al-Ahkam al-Syar 'iyyah li- Almalik al- Wahab. Beliau 


bermahzab Syafi'i (Al-Taftazani, 1985:201). 


3 » Insanul kamil” atau “manusia sempurna” adalah manusia yang telah memiliki dalam dirinya zur 
Muhammad, atau disebut juga hagigat Muhammad atau ruh Muhammad. Nur Muhammad ini dipandang 
sebagai makhuk yang mula-mula dijadikan Allah, dan juga sebagai sebab bagi dijadikannya alam ini. Nur 
Muhammad adalah kadim lagi azali. ia inilah yang selalu berpindah dari generasi ke generasi berikutnya 
dalam pelbagai bentuk berupa nabi-nabi Adam, Nuh, Ibrahim, Musa dan lain-lain. Kemudian dalam bentuk 
Nabi penutup, Nabi Muhammad SAW. Seterusnya berpindah kepada para wali dan berakhir pada wali 
penutup (khatam al-auliya”), Nabi “Isa, yang akan turun pada akhir zaman (Daudy, 1983:185). 
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Ketika berlaku Islamisasi yang hebat di Indonesia pada abad ke-14 dan ke-15 Masihi 
ramai pendakwah terdiri daripada kalangan guru sufi. Keadaan ini selaras dengan 
majunya perkembangan kumpulan tarikat di pusat-pusat Islam di Timur Tengah. Di 
antaranya adalah dua orang sufi yang berasal dari Yaman, iaitu Syeikh Abdul Khair dan 
Syeikh Muhammad al-Yamani. Kedua-duanya dikatakan ahli sejarah dan pernah sampai 
ke Aceh pada tahun 1582 Masihi. Kedua-dua ahli sufi tersebut mengajar ilmu-ilmu 
nahwu, sarf, ilmu logika, ilmu tauhid dan tasawuf. Fahaman tasawuf yang mereka 
kembangkan adalah fahaman wujudiyah* Ibn ’Arabi. Selanjutnya ajaran ini mendapat 
sokongan kuat dari Hamzah Fansuri (M.1630 M) dan Syamsuddin al-Sumatrani (M.1040 


H/1630 M) (Hawash, 1980:32). 


Setelah kejatuhan kerajaan Abbasiah akibat penjajahan Mongol pada 1258 Masihi, umat 
Islam mengalami kemunduran. Kesannya umat Islam dilanda keruntuhan material dan 
juga mental. Namun, masalah dalaman ini merupakan suatu rahmat untuk meneruskan 
gerakan dakwah Islam sejagat. Aktiviti dakwah Islam pada peringkat ini berjalan menurut 
corak tasawuf dan tarikat. Dengan corak dan wajah inilah dakwah Islam berkembang 
secara besar-besaran di Asia Tenggara sejak abad ke-13 Masihi (Johns, 1961; Rahman 


Abdullah, 2003: 225). 


* Wujudiyah Ibnu ‘Arabi ialah segala sesuatu yang ada ini mengandung aspek lahir dan aspek batin atau 
terdiri dari ‘ard (accident) dan jauhar (subtance). Aspek khalq atau aspek luar memiliki sifat kemakhlukan 
atau nasut sedangkan aspek batin atau haqq memiliki sifat ketuhanan atau luhut. Tiap-tiap yang bergerak 
tidak terlepas daripada kedua-dua aspek itu, iaitu sifat ke-Tuhanan dan sifat kemanusiaan. Tetapi aspek 
yang terpenting adalah aspek batinnya atau aspek al-Hagg dan aspek ini yang merupakan kakikat/esensi 
dari tiap-tiap yang wujud (Sireger, 2002:183). 


Sememangnya, Islam yang pertama kali sampai ke Nusantara adalah dengan corak sufi 
(Victor Tanja, 1982:21). Kuatnya pengaruh kefahaman sufi pada masa itu disebabkan 
beberapa alasan. Pertama, dakwah Islam mengalami kemunduran sejak abad ke-2 H 
(abad ke 9 M) dan baru aktif semula sejak abad ke-7 H (abad ke-13) hasil sumbangan 
dakwah para ulama sufi dan tarikat. Kedua, kemasukan Islam ke Nusantara melalui 
hubungan dagang dengan India dan Iran, dua negara yang mempunyai pengaruh Hindu 
dan kerohanian yang cukup kuat. Dengan kedua-dua hujah itu, ia memperjelaskan 


bahawa pengaruh tasawuf adalah sangat besar (Steenbrink, 1984:173). 


Apabila ditinjau dari bentuk ajaran Islam yang berkembang di Nusantara ia berlaku 
melalui dua jalan, iaitu jalan syari'at (fekah) yang menekan kepada aspek ibadah 
zahiriah dan jalan sufi yang lebih menekankan aspek rohaniah. Sebahagian sarjana 
sejarah perkembangan Islam di Nusantara berpendapat bahawa perluasan Islam yang 
begitu cepat di kawasan ini adalah kerana ajaran sufi lebih dominan daripada ajaran 
syari'at (fekah). Penekanan aspek batin-rohaniah dan ketaatan menurut ajaran sufi 
membuat ajaran Islam bercorak sufi mudah diterima oleh penduduk tempatan kerana 
kesesuaiannya dengan pengalamam universal manusia berhubungan dengan dirinya 


sendiri dan alam tempat mereka hidup (Mulkhan, 2006:150). 


1.1. PERNYATAAN MASALAH 
Dalam sejarah perkembangan Islam di Alam Melayu, golongan ulama, ahli sufi dan 
pendakwah diakui telah memberikan khidmat bakti yang tidak ternilai. Para ulama dan 


pendakwah ini telah bertindak sebagai agen perubahan yang memperkenalkan akidah 


baru di Alam Melayu iaitu Islam. Para ulama ini dengan mudah menjalankan tugas-tugas 
dakwah kerana dibantu oleh sifat-sifat kerohanian yang baik serta keunggulan peribadi 
mereka memudahkan untuk bergaul dan menyesuaikan diri dengan persekitaran. Situasi 
tersebut memudahkan mereka diterima dan dihormati serta disanjung oleh penduduk 


tempatan (Auni Abdullah, 1991:79; Yazid, 2005:10). 


Ulama sufi merupakan penggerak utama dalam penyebaran agama Islam di Nusantara, 
kerana pemikiran serta pendekatan yang mereka lakukan. Di samping itu, ulama sufi 
juga memahami psikologi masyarakat. Dakwah mereka begitu mudah diterima, sehingga 
kehadiran agama Islam ini tidak menentang keras tradisi dan budaya masyarakat 
tempatan, tetapi hadir dalam keramahan dan boleh diterima oleh mereka (Hanani, 


2005:1). 


Ulama sufi abad ke-17 dan ke-18 Masihi berjaya menyebarkan Islam ke Nusantara 
kerana mereka adalah guru besar sufi yang mempraktikkan doktrin-doktrin sufi di 
kalangan masyarakat Nusantara dengan cara menyeimbangkan perkara dunia dan akhirat. 
Bermacam-macam status sosial dan aktiviti-aktiviti kemasyarakatan yang telah mereka 
lakukan. Hal ini diketahui dari kitab-kitab yang mereka tulis dan kebanyakannya 


mengandungi ajaran-ajaran yang berpandangan positif terhadap dunia. 


Namun begitu, pada sudut yang lain tasawuf seringkali disalah tafsir sebagai faktor yang 
menyebabkan kemunduran, keterbelakangan, kelemahan dan kelesuan, umat Islam 


sejak kejatuhan empayar Islam pada abad ke-13 Masihi. Bahkan ada pendapat 


mengatakan bahawa kelembapan umat Islam juga dikaitkan dengan pengaruh daripada 
ilmu tasawuf. Ini kerana tasawuf mengajar manusia supaya meninggalkan dunia, hidup 
secara beruzlah dan jauh dari masyarakat yang terlalu leka dengan kebendaan. Tuduhan 
terhadap ilmu tasawuf dihubungkan juga dengan kefahaman dan penghayatan terhadap 
Islam yang bersifat kesufian atau kerohanian semata-mata dan tidak syumul atau 
menyentuh seluruh aspek kehidupan manusia. Kecetekan pengetahuan mengenai Islam 
syumul itu akhirnya menyebabkan situasi umat Islam yang diliputi oleh kelembapan, 
kelemahan dan kemunduran dalam pelbagai aspek sama ada kerohanian, kebendaan dan 
fizikal. Tuduhan-tuduhan tersebut barangkali ada kebenarannya pada sebahagian aspek. 
Umpamanya apabila ajaran-ajaran sufi difahami secara salah atau sempit, maka akan 


muncullah kesan-kesan seperti yang disebut di atas (Badaruddin, 2006: 133). 


Di kalangan para sarjana Islam, ada yang mengatakan bahawa terjadi kemunduran umat 
Islam disebabkan ajaran tasawuf. Kumpulan ini diwakili oleh tokoh-tokoh pembaharuan 
dalam Islam abad ke-19 M seperti M. Abduh (1266-1323 H / 1849-1905 M) dan 
Muhammad Rasyid Rida (1282-1354 H /1835-1935 M). Mereka mengatakan tasawuf 
membawa kepada kejumudan dan tidak mahu mengikuti perkembangan kemajuan zaman. 
Schimmel (1986) menyebut bahawa tarikat-tarikat sufi yang muncul daripada keperluan 
merohanikan Islam akhirnya menjadi unsur yang menyebabkan kemunduran orang- 
orang Islam. Oleh kerana itu, pada abad ke-19 M mulai timbul pemikiran-pemikiran 
negatif terhadap tarikat dan juga terhadap tasawuf. Akibatnya ramai orang menentang 


dan meninggalkan tarikat atau tasawuf. 
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Pada mulanya M.Abduh yang merupakan pengikut tarikat yang patuh, tetapi setelah 
bertemu Jamaluddin al-Afghani (1254-1315 H / 1839-1879), ia berubah pendirian dengan 
meninggalkan tarikatnya. Begitu juga Rasyid Ridha, setelah melihat kemunduran pada 
umat Islam disebabkan amalan tarikat, maka ia meninggalkan tarikat dan menumpukan 


perhatiannya untuk memajukan umat Islam (Anwar, 2004:171: Nasution, 1986:27). 


Dari perspektif sejarah, kemunculan aliran tasawuf pada abad ke 2 H / 8 M merupakan 
suatu bentuk kritikan moral dan keprihatinan agama terhadap praktik hidup yang 
terpenjara oleh pesona dunia. Sejak itu muncul wacana dan amalan kesufian dengan 
matlamat utama mencapai kesolehan seseorang atau individu. Pada waktu itu amalan 
kesufian hanya berbentuk sikap tidak peduli terhadap kehidupan politik yang kacau, 
yakni terjadinya beberapa kes politik selepas masa Nabi Muhammad SAW (Jamil, 


2005:1). 


Persoalan ini menjadi lebih kritikal lagi, disebabkan ajaran-ajaran sufi yang terkenal 
dengan konsep zuhd, uzlah (khalwah), faqr dan wara’ berusaha berpaling dari dunia 
dan menghadapkan diri untuk beribadah, melatih dan mendidik jiwa, dan memerangi 
kesenangannya dengan menyendiri (khalwat), mengembara, puasa, mengurangi makan 


dan memperbanyakkan zikir (Hasan, 1996:42). 


Apabila dianalisis secara mendalam perkembangan sejarah penyebaran agama Islam di 


Nusantara sama ada ditinjau dari aspek asal datangnya yang menjadi perbezaan pendapat 


di kalangan sarjana, mahupun ditinjau dari aspek pendekatan yang digunakan, ternyata 
tidak hairan lagi, bahawa peranan ulama sufi sangat besar sekali terhadap penyebaran 
agama Islam di kawasan ini. Begitu juga hal ini pernah berlaku pada ulama sufi abad ke- 
17 Masihi dan ke-18 Masihi. Justeru itu, kejayaan ulama sufi seperti ini sangat perlu 
dikaji dari segi aspek dakwahnya. Bagaimanakah metode dakwah mereka? 
Bagaimanakah pula aktiviti dakwah yang mereka lakukan? Bagaimanakah corak 
pemikiran tasawuf mereka? Apakah yang mendorong mereka melakukan aktiviti-aktiviti 
dakwah? Faktor-faktor apakah yang menyebabkan kejayaan dakwah mereka? Apa 
peranan yang mereka lakukan dalam masyarakat? dan bagaimanakah pendekatan dakwah 


mereka? 


Berdasarkan pertimbangan logik di atas dan untuk mengangkat nilai-nilai sejarah 
perjuangan ulama sufi serta mengambil kembali cara pendekatan ulama sufi 
menyebarkan ajaran Islam dalam masyarakat, penyelidik terdorong untuk mengkaji tajuk 


“Peranan dan Pendekatan Dakwah Ulama Sufi abad ke-17 dan ke-18 di Nusantara.” 


1.2. PERSOALAN KAJIAN 
Berdasarkan kepada pelbagai masalah yang muncul mengenai kefahaman orang ke atas 
tasawuf sepertimana telah dikemukkan dalam huraian kenyataan kajian sebelum ini, 
tumpuan perbincangan ini berkisar kepada tiga persoalan. 

1.2.1 Bagaimanakah corak dan bentuk ajaran sufi pada abad ke-17 Masihi dan 


ke-18 Masihi di Nusantara? 
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1.2.2 Apakah yang mendorong ulama sufi abad ke-17 Masihi dan ke-18 Masihi 
terbabit dalam aktiviti dakwah? 
1.2.3 Bagaimanakah peranan dan pendekatan dakwah ulama sufi abad ke-17 


Masihi dan ke-18 Masihi di Nusantara? 


1.3. OBJEKTIF KAJIAN 
Bagi mencapai matlamat kajian yang telah dirumuskan di atas, terdapat beberapa perkara 
yang perlu diberi perhatian dan dibuat batasan. Penyelidikan ini memfokuskan kepada 
peranan dan pendekatan dakwah ulama sufi abad ke-17 M dan ke-18 M di Nusantara. 
Justeru itu, objektif kajian ini adalah untuk mencapai matlamat berikut: 
1.3.1 Mengenalpasti corak dan bentuk ajaran sufi pada abad ke-17 M dan ke-18 
M di Nusantara. 
1.3.2 Mengetahui faktor-faktor yang mendorong ulama sufi terbabit dalam 
aktiviti dakwah. 
1.3.3 Menganalisis peranan dan pendekatan dakwah yang dilakukan ulama sufi 


abad ke-17 M dan ke-18 M di Nusantara. 


1.4. SIGNIFIKAN KAJIAN 

Hasil kajian ini secara umumnya diharapkan boleh menjadi sumbangan pemikiran bagi 
memperkayakan khazanah intelektual, dan boleh dijadikan sumber rujukan kepada 
penyelidik yang berminat mendalaminya. Kajian ini juga diharapkan menjadi sumbangan 


utama bagi sesiapa yang terlibat dalam kajian tasawuf dan dakwah. 


13 


Selain itu, dapatan kajian ini secara praktik juga diharapkan boleh dijadikan bahan 
pertimbangan kepada lembaga dakwah, para ulama, pendakwah dan institusi-institusi 
berkaitan dalam usaha untuk membuat polisi dan merumuskan kaedah berdakwah yang 


tepat sesuai dengan zaman untuk mencapai kejayaan usaha dakwah pada masa hadapan. 


1.5. ULASAN KARYA 

Banyak tulisan membincangkan tentang sufisme di Nusantara dan telah diterbitkan oleh 
sarjana. Namun begitu terdapat beberapa kajian terdahulu yang mendorong supaya kajian 
ini dijalankan. Pertama adalah sorotan kajian mengenai sufi oleh Nurcholis Majid (1993) 
dalam bukunya yang bertajuk “Sufisme Baru dan Sufisme Lama: Masalah Kontinuitas 
dan Perkembangan Esoterisme Islam. "Dalam karya tersebut Nurcholis Majid (1993) 
menjelaskan tentang sufisme yang mengasingkan diri dari dunia dan sibuk mencari 
amalan bagi ketaatan individu, dianjurkan berubah menjadi sufisme terbabit dalam 


aktiviti kehidupan masyarakat dan boleh menyeimbangkan perkara dunia ini dan akhirat. 


Hamka (1990) dalam bukunya bertajuk “Tasawuf Moden” menjelaskan bahawa beliau 
memberikan penghargaan yang wajar kepada amalan kefahaman sufi selama ini. Beliau 
tetap meneruskan pemikiran kefahaman sufi al-Ghazali. Namun, beliau tidak mahu para 


sufi mengasingkan diri daripada kehidupan orang ramai. 


Said Ramadhan (1965) dalam karyanya “al-Ruhaniyyah al- Ijtima'iyyah fi-al- Islam” 
pula menjelaskan bahawa peringatan yang keras sekali ke atas kehidupan agama yang 


pasif (jabariyyah) dan mengasing diri dari orang ramai (f'tizaliyyah). Dalam kajian ini, 
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beliau memberikan sumbangan fikiran kepada umat Islam mengenai sebuah nilai 
kehidupan yang mulia apabila dilakukan dengan jalan yang sederhana antara kehidupan 


kebendaan dan kerohanian (tawazun). 


Fazlur Rahman (1979) dalam “Islam” menjelaskan untuk mengembangkan kehidupan 
kerohanian yang bercorak sufi pada masa hadapan perlu kepada suatu sikap aktif dalam 
penglibatan dengan masyarakat. Beliau mengatakan bahawa pada abad moden, 
kehidupan sufi sangat diperlukan dengan meningkatkan aspek moral dan penerapan cara 
berzikir dan bermuragabah supaya selalu mendekatkan diri kepada Tuhan. Matlamat 
sumbangan pemikiran beliau ini adalah untuk menghidupkan semula aktiviti aliran salafi 


dan menanamkan sikap positif pada dunia. 


Ibnu Taimiyyah (1348) menulis “Al-sufiyyah wa al-Fugara” menjelaskan bahawa 
sufisme juga merupakan ijtihad dalam mendekati Allah dengan jalan melakukan amalan 
zikir dan wirid. Walaupun demikian, beliau tetap mengkritik dengan mengatakan ajaran 
sufi itu menyimpang dan ada unsur bid'ah seperti amalan pemujaan sama ada kepada 
orang-orang suci ataupun kubur-kubur orang soleh dan menambah amalan yang tidak 
mengikuti ajaran al-Quran dan Hadis. Ibnu Taimiyyah turut mengakui bahawa tidak 
semua ajaran tasawuf menyimpang. Disebaliknya ada unsur-unsur baik iaitu hasil ijtihad 


yang tulus untuk mentaati kepada Allah dan mendekatkan diri kepadaNya. 


Secara ringkasnya, sarjana-sarjana di atas sependapat akan keperluan pendekatan 


kesufian dalam menghadapi cabaran dunia moden. Oleh itu mereka menganjurkan agar 
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kesufian hendaklah berubah dari aspek kefahamannya iaitu daripada fokus kepada 
mencari kesolehan individu kepada aktif mencari kesolehan sosial sehingga sesuai 


dengan makna Islam sebagai agama rahmatallil alamin. 


Penyelidikan-penyelidikan tasawuf Nusantara yang telah dilakukan para sarjana boleh 
dibahagikan kepada tiga kumpulan iaitu pertama, penyelidikan mengenai sejarah 
kemasukan Islam di Nusantara. Kumpulan ini hanya memfokus kepada perbahasan 
penyebaran Islam di Nusantara. Kumpulan ini seperti Ibrahim Bukhari (1971) yang 
menulis “Sejarah masuknya Islam dan proses Islamisasi di Indonesia”, Ismail Ya'kub 
(1973) dengan karya “Sejarah Islam di Indonesia”, Clifford Geertz (1965) menulis 
Modernization in a muslem society: the Indonesian case, in religion and progress in 
Modern Asia. Antara penulis lain yang mengkaji penyebaran Islam di Nusantara bercorak 
tasawuf pula adalah seperti Alwi Shihab (2001) yang menulis mengenai “ Islam Sufistik: 
Pergumulan antara Tasawuf Sunni dan Tasawuf Falsafah”. Beliau menjelaskan bahawa 
Islam di Indonesia bercorak tasawuf dipengaruhi oleh aliran tasawuf sunni dan falsafah. 
Sholihin (2001) pula menulis “Sejarah dan pemikiran tasawuf di Indonesia” yang 
menjelaskan tentang proses kemasukan dan perkembangan Islam di Indonesia, serta 


sejarah dan pemikiran tasawuf. 


Kedua, penyelidikan tentang tokoh-tokoh dan pelopor tasawuf di Nusantara. Antaranya 
ialah Muhammad Naquib al-Attas (1970) yang menulis “The Mysticisme of Hamzah 
Fansuri” dan “Al-Raniri and the wujudiyah of the seventieth century”; Simuh (1988) 


menulis mistik Islam dan kejawen, Kamil Kartapradja (1985) menulis aliran kebatinan 


dan kepercayaan di Indonesia. Sri Mulyati (2006) menulis Tasawuf Nusantara 
rangkaian mutiara sufi terkemuka. Termasuk dalam kelompok ini adalah tulisan-tulisan 
dalam tasawuf oleh Hamka (1990) dan Mohammad Rasyidi (1973). Secara umumnya, 
perbahasan mereka bertumpu kepada pemikiran ulama sufi dan kesannya ke atas umat 


Islam di Nusantara. 


Ketiga, penyelidikan tentang tarikat-tarikat di Nusantara yang menumpukan perbahasan 
kepada sejarah tarikat, ajaran-ajaran dan tokoh-tokohnya, serta pengaruh amalan tarikat 
kepada murid-muridnya seperti dalam karya “Tarikat Naqsyabandiyah di Indonesia" 


oleh Martin Van Bruinessen (1982). 


Manakala penulis yang menjelaskan tentang ulama sufi pula ialah Azyumardi Azra 
(2005) dengan karyanya “Jaringan Ulama Timur Tengah dengan Kepulauan Nusantara 
abad 17 dan 18 M”. Buku ini menerangkan tentang rangkaian keilmuan antara ulama 
Timur Tengah dengan murid-murid Melayu-Indonesia dalam penghantaran intelektual 
rangkaian ulama itu ke Nusantara dan kesan rangkaian ulama ke atas perjalanan Islam di 


Nusantara. 


Sorotan kajian yang berkenaan dengan sejarah ulama sufi abad ke-17 dan ke-18 M selain 
Azyumardi Azra adalah Halidi Yusuf (1968), Syeikh Muhammad Arsyad al-Banjari, 
Chatib Quswain (1985), Mengenal Allah: Suatu Studi Mengenai Ajaran Tasawuf Syeikh 
Abdussamad al-Palembani; Zainuddin (tt), Tarich Atjeh dan Nusantara, V.I. Braginsky 


(1998), Tasawuf dan Sastra Melayu, Kajian dan Teks, Ahmad Daudy (1983), Allah dan 
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Manusia dalam Konsepsi ar-Raniri; Abu Hamid (1994), Syeikh Yusuf, Seorang Ulama, 
Sufi dan Pejuang; Tudjimah (1997), Syeikh Yusuf al-Makassari: Riwayat Hidup, Karya 
dan Ajarannya. Lima perpustakaan terakhir menjelaskan tentang pemikiran sufisme 
tokoh-tokoh sufi tersebut, dan sifatnya lebih menumpukan kepada masing-masing tokoh 


individu. 


Berdasarkan beberapa sorotan kajian di atas, boleh disimpulkan bahawa tidak terdapat 
kajian penelitian dari aspek peranan dan pendekatan dakwah ulama sufi pada abad ke-17 
dan ke-18 M di Nusantara. Justeru itu, apa yang cuba diselidiki oleh penyelidik adalah 
mengenai faktor peranan dan pendekatan dakwah ulama sufi pada abad ke-17 M dan ke- 


18 M di Nusantara. 


1.6. KERANGKA TEORITIKAL 
Penyelidikan ini ingin meneliti peranan ulama sufi dan aspek pendekatan dakwah 
penyebaran agama Islam pada abad ke-17 dan ke-18 M di Nusantara. Teori-teori yang 


berhubung kait dengan kajian ini adalah seperti perbincangan berikut. 


Dakwah menurut pengetian bahasa bermaksud “menyeru atau mengajak kepada suatu 
perkara. Ianya bermaksud mengajak manusia kepada jalan Allah agar menerima dan 


menyakini din al-Islam sebagai asas dan pedoman hidupnya” (Noor,1981:28). 


Pengertian dakwah membawa maksud yang lebih luas tidak terhad kepada suatu 


komunikasi yang bersifat percakapan mahupun tulisan sahaja. Ia melibatkan semua 


aktiviti serta alat-alat yang sah secara hukum, boleh sahaja dijadikan alat untuk 


berdakwah dan sesuai dengan kemampuan penyampai dakwah itu (Tasmara,1997:40). 


Apabila diteliti secara mendalam, boleh disimpulkan bahawa pengertian dakwah itu 
mendekati maksud komunikasi. Matlamat komunikasi ialah mengharapkan idea-idea 
yang disampaikan oleh pihak penyampai mesej sehingga mesej-mesej yang disampaikan 
mampu mewujudkan perubahan sikap, dan tingkah laku yang diharapkan. Sama halnya 
dalam dakwah, seorang mubaligh sebagai penyampai mesej mengharapkan adanya 
penyertaan daripada pihak penerima mesej dan kemudian berharap agar penerima mesej 


boleh bertindak sesuai dengan kandungan mesej yang disampaikan (Tasmara, 1997:39). 


Demikian juga dalam proses aktiviti dakwah, ia turut menyentuh tentang aspek 
komunikasi seseorang dengan orang lain atau masyarakat. Dari sini terjadilah interaksi 
yang menjadi daya tarik dan timbulnya proses komunikasi di mana faktor-faktor dakwah 
menjadi objeknya perlu diarahkan kepada program dan matlamat dakwah yang telah 


ditetapkan sehingga keberkesanan pengaruhnya benar-benar tercipta (Arifin, 1974:160). 


Sementara maksud interaksi sosial adalah “sesuatu hubungan di antara dua atau lebih 
individu-individu, dimana kelakuan seseorang itu mempengaruhi, mengubah atau 


memperbaiki kelakuan individu yang lain atau sebaliknya” (Gerungan, 1983:61). 


Boleh dirumuskan bahawa interaksi sosial ialah kelangsungan hubungan timbal balik 


individu atau manusia yang saling berinteraksi. Proses interaksi ini menyebabkan 
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manusia saling menyesuaikan diri dengan keadaan dan situasi sekitarnya, terutama 


dengan manusia yang bertindak sebagai rakan dalam berinteraksi. 


Secara psikologi (kejiwaan) terdapat beberapa jenis penyesuaian diri iaitu: (a) secara 
autoplastis (penyesuaian diri dengan persekitarannya); dan (b) Secara alloplastis (usaha 
mengubah persekitarannya) (Gerungan, 1983:59). Kedua-dua jenis penyesuaian diri ini 
merupakan bahagian yang tidak boleh dipisahkan daripada proses interaksi sosial. 
Hubungan saling mempengaruhi yang melibatkan dua orang atau lebih adalah diasaskan 
oleh faktor-faktor imitation, suggestion, identification dan sympathy (Gerungan,1983:62- 


74). 


1.6.1. Komunikasi Dakwah 

Komunikasi dakwah adalah suatu teori yang sesuai digunakan untuk perbahasan terhadap 
peranan dan pendekatan dakwah. Ini kerana dalam komunikasi terdapat teori interaksi. 
Penggunaan teori komunikasi ini berasaskan hujah bahawa antara komunikasi dan 
dakwah terdapat persamaan iaitu proses interaksi. Komunikasi dalam proses dakwah 
tidak hanya bermatlamat untuk memberikan pengertian, mempengaruhi sikap, membina 
hubungan sosial yang baik, malah matlamat terpenting dalam komunikasi iaitu 
mendorong mad'u untuk bertindak melaksanakan ajaran-ajaran agama dengan terlebih 
dahulu memberikan pengertian, mempengaruhi sikap dan membina hubungan baik 


(Faizah, 2009:150). 
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Dalam aspek komunikasi, interaksi merupakan asas jalinan sosial. Ini kerana, salah satu 
naluri manusia sebagai makhluk sosial adalah berkecenderungan untuk hidup 
berkumpulan atau bermasyarakat yang disebut instinc gregarious. Salah satu bentuk 
manifestasi daripada kecenderungan naluri tersebut dinamakan sebagai interaksi sosial 


(Arifin, 2004:68). 


Dalam aktiviti dakwah, selalu terjadi proses interaksi, iaitu hubungan antara da’i di satu 
pihak dan mad'u (objek dakwah) di pihak yang lain. Interaksi dalam proses dakwah ini 
ditujukan untuk mempengaruhi mad'u yang akan membawa perubahan sikap sesuai 
dengan matlamat dakwah iaitu mencapai kebahagian dunia dan akhirat (Faizah, 


2009:1383). 


Proses dakwah mengandungi tindakan saling pengaruh mempengaruhi antara satu 
individu dengan individu lainnya, sehingga timbullah kemungkinan-kemungkinan untuk 
saling mengubah atau memperbaiki perilaku masing-masing secara timbal balik. 
Perubahan demikian terjadi secara sedar atau tanpa sedar, spontan atau secara perlahan- 
lahan. Dalam hubungan interaksi inilah terjadinya proses belajar-mengajar di antara 
sesama manusia, di mana proses dakwah merupakan permulaan yang sangat asas bagi 
kejayaan usaha dakwah itu. Tanpa adanya situasi belajar mengajar, dakwah tidak 


mendapat tempat di dalam hati manusia (Arifin, 2004:69). 


Kejayaan dan keberkesanan sesuatu komunikasi bergantung kepada beberapa faktor iaitu: 


identification, sympathy, imitation dan suggestion. Begitu juga dalam proses aktiviti 
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dakwah, dasar- dasar interaksi ini tampaknya menghendaki da'i mempunyai ciri-ciri dan 
keperibadian yang prima? untuk menarik perhatian serta partisipasi mad'u (Faizah, 


2009:134). 


Berikut adakan dibincangkan tentang empat faktor interaksi yang mempengaruhi 


keberhasilan suatu komunikasi dakwah seperti yang dinyatakan di atas. 


a. Identification (Menyamakan diri) 

Identification merupakan kecenderungan atau keinginan dalam diri seseorang untuk 
menjadi seperti orang lain. Sifat identification adalah lebih mendalam daripada imitation, 
kerana keperibadian seseorang boleh terbentuk melalui proses ini. Ternyatalah 
identification menyebabkan berlakunya pengaruh-pengaruh yang lebih mendalam 
berbanding proses imitation dan suggestion walaupun ada kemungkinan bahawa pada 


mulanya proses identification dimulakan imitation dan suggestion (Soekanto, 2001:70). 


Identification terjadi ketika seseorang masih kekurangan norma, sikap, cita-cita atau 
pedoman tingkah laku dalam pelbagai keadaan situasi kehidupannya. Justeru itu, ia 
mudah melakukan identification kepada orang-orang yang dianggap tokoh pada bidang 
tersebut. Identification dilakukan seseorang kepada orang lain yang dianggapnya ideal 
dalam satu aspek tertentu untuk memperolehi sistem norma, sikap dan nilai yang 


dianggap ideal (Faizah, 2009:134). 


5 Keperibadian prima adalah peribadi yang memiliki beberapa keunggulan seperti kesucian jiwa, akhlak 
mulia, sifat tawadhu”, sehingga mendatangkan daya tarik orang berada disekitarannya. 
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Dalam aspek dakwah, faktor identification dan sympathy mensyaratkan seorang da’i itu 
sebagai tokoh awam iaitu seseorang yang memiliki kepakaran dalam bidangnya, 
memiliki prestasi dan prestij agar sasaran dakwah tertarik untuk identification atau 
menarik sympathy pada diri da'i tersebut sehingga perubahan sikap terjadi (Faizah, 


2009: 138). 


b. Imitation (Peniruan) 

Imitation ialah suatu proses di mana seseorang itu meniru tingkah laku, ataupun idea-idea 
tertentu dari orang lain yang dianggapnya ideal menurut pandangan dirinya (Tasmara, 
1997:57). Imitation terhadap perbuatan orang lain adalah merupakan salah satu aktiviti 
membelajari sikap manusia (Arifin, 1974:113). Gabriel Tarde (Ahmadi, 2002:57) 
beranggapan bahawa seluruh kehidupan sosial itu sebenarnya adalah disebabkan faktor 


imitation sahaja. 


Beberapa penyelidikan bidang psikologi sosial menjelaskan bahawa manusia sebenarnya 
mempunyai kecenderungan untuk mengambil teladan. Sama halnya dengan al-Quran 
sendiri yang berulangkali menjelaskan sikap sekumpulan orang yang tidak mahu 
mengikuti ajaran para Nabi kerana mereka sudah merasa cukup dengan teladan dan 


mengikuti tradisi dan ajaran nenek moyang mereka (Tasmara, 1997:195). 


Imitation disebutkan oleh pelbagai ahli psikologi bukan sebagai ciri-ciri pembawaan 
manusia, sebaliknya ia adalah proses interaksi sosial yang memungkinkan bertambah 


besarnya penyertaan seseorang dalam kumpulan / masyarakat. Proses sosial demikian 
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telah wujud sejak masa kanak-kanak ketika belajar berbicara dengan meniru orang lain 


berbicara (Arifin, 2004:113). 


Menurut Gerungan (1983:64), seseorang yang meniru suatu pandangan atau tingkah laku 
orang lain, adalah kerana ia ingin memperolehi penghargaan sosial yang tinggi. Jadi 
seseorang mungkin meniru sesuatu kerana ia ingin memperolehi interaksi sosial tersebut 


di dalam persekitarannya. 


Menurut H. Bonner, orang yang mengimitasikan tingkah laku orang lain adalah 
disebabkan oleh hal-hal berikut: 

a. Mereka memang sedang melakukan proses belajar atau situasi proses yang 
bersamaan. 

b. Mereka secara sedar meniru sesuatu bentuk tingkah laku seseorang kerana 
semata-mata mengandungi nilai-nilai sosial dan prestij sahaja. 

c. Meniru tingkah laku orang lain atas dasar kesedaran, hal ini dianggap suatu 
gejala yang menonjol dalam hal bentuk pakaian, tingkah laku orang yang 
dianggap penting atau yang dikagumi. Peniruan semacam ini, adalah 
merupakan suatu alat yang digunakan secara sedar untuk mencapai 


matlamat tertentu (Arifin, 2004:115). 


Imitation mempunyai peranan yang sangat penting dalam proses interaksi sosial. Salah 
satu kesan positifnya adalah imitation berupaya mendorong seseorang untuk mematuhi 


kaedah-kaedah dan nilai-nilai yang berlaku (Soekanto, 2001:69). 
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Dalam masyarakat, imitation seringkali diamalkan oleh ahli masyarakat terhadap tingkah 
laku pemimpin-pemimpin yang dipandang sebagai tokoh untuk dicontohi. Di sinilah 
pemimpin itu menjadi tempat mengambil teladan bagi pengikut-pengikutnya. Oleh 
kerana itu faktor kepemimpinan juga boleh menjadi sumber utama bagi seseorang yang 


suka membina jati diri. 


Apabila pendakwah menyampaikan dakwah melalui tokoh model seperti kepemimpinan 
negara/jawatan sampai kepemimpinan yang mempunyai kelebihan dalam aspek lapangan 
hidup kejayaan penyebaran agama akan mudah diperolehi ianya adalah melalui contoh 


tingkah laku mereka yang mengandungi aspek-aspek imitation (Arifin, 2004:115). 


Menurut Chorus proses imitasi terjadi apabila: 

a. Wujud keinginan individu terlebih dahulu kemudiaan barulah imitation 
berlaku. Tanpa keinginan dan perhatian dari individu, imitation tidak akan 
berlaku. 

b. Terdapat sikap penghargaan yang tinggi atau mengkagumi perkara-perkara 
yang mahu ditiru. Tanpa adanya sikap ini tidak akan muncul perhatian dan 


keinginan, malah proses imitation tidak akan berlaku (Faizah, 2009:131). 


Dalam proses dakwah, faktor imitation mesti menjadi perhatian yang serius, sebab 
apabila berlaku peniruan terhadap kebaikan, sudah tentu akan mendorong seseorang 


membina sahsiah berasaskan perkara-perkara yang baik. Malah contoh teladan yang baik 
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akan menzahirkan imej yang positif (Tasmara, 1983:58). Oleh itu da'i dituntut untuk 
mampu menyebarkan serta menarik perhatian sasaran dakwah agar mereka mencontohi 
idea-idea serta tindakan-tindakan dai’ yang sesuai dengan ajaran Islam (Faizah, 


2009:138). 


c. Sympathy (Tertarik) 
Sympathy merupakan suatu perasaan di mana seseorang itu berasa tertarik terhadap orang 
lain. Sympathy timbul bukan atas dasar logik rasional, tetapi berdasarkan perasaan seperti 


juga pada proses identification (Gerungan, 1983:73). 


Dalam proses ini, perasaan memainkan peranan yang sangat penting, walaupun dorongan 
utama pada sympathy adalah keinginan untuk memahami pihak lain dan untuk 
bekerjasama dengannya. Inilah perbezaan utama sympathy dengan identification yang 
dorongannya adalah keinginan untuk belajar dari pihak lain yang dianggap kedudukannya 
lebih tinggi dan dihormati. Ianya adalah kerana mempunyai kelebihan-kelebihan atau 
kemampuan-kemampuan tertentu yang patut dijadikan contoh. Proses sympathy boleh 
berkembang di dalam suatu keadaan di mana faktor saling mengerti akan lebih terjamin 


(Soekanto, 2001:70). 


Sympathy mempunyai kesan yang cukup besar dalam mempengaruhi sikap dan tingkah 
laku seseorang. Dengan adanya sympathy, situasi kerjasama akan lebih mudah 
diwujudkan. Sympathy dalam hal ini boleh dirumuskan sebagai suatu proses di mana 


seseorang berasa begitu tertarik terhadap keseluruhan pola tingkah laku orang lain, 
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sehingga timbul perasaan ini dalam diri untuk memahami dengan lebih mendalam, untuk 


belajar dan kemudian bersedia untuk melakukan kerjasama (Tasmara, 1997:63). 


Dalam proses komunikasi, sympathy memainkan peranan yang penting. Ini kerana salah 
satu yang tidak boleh dipandang remeh dalam berkomunikasi adalah terlebih dahulu 
untuk membangkitkan rangsangan yang akan memberikan jalan terciptanya saling 
memiliki kepentingan antara para pelaku komunikasi itu. Dengan memperhatikan hal 
tersebut, maka seorang pendakwah terlebih dahulu mesti mampu mengadakan proses 
empathy (menyelami dan mendekati sikap orang lain) khususnya untuk mengetahui 
aspek manakah, atau perkara apakah yang menjadi perhatian dan sympathy dari penerima 
mesej. Itulah sebabnya faktor sympathy ini sering dilihat sebagai komunikasi non-verbal 
(tidak diucapkan) yang mempunyai pengaruh yang sama penting dengan komunikasi 
verbal (diucapkan), sepertimana pepatah Arab: 


adi lua) ye gemas! Jadi lal 


Ertinya,” Perbuatan itu lebih besar pengaruhnya daripada kata-kata yang diucapkan” 


(Tasmara, 1997:64). 


d. Suggestion (Cadangan) 
Suggestion ialah pengaruh psikologi (kejiwaan) sama ada yang datang dari dirinya 
sendiri mahupun dari orang lain, yang umumnya diterima tanpa adanya daya kritikan. 
Oleh itu dalam psikologi suggestion boleh dibezakan adanya; 

a. Auto — suggestion, iaitu suggestion terhadap diri yang datang dalam dirinya 


sendiri. 
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b. Hetero — suggestion, iaitu suggestion yang datang dari orang lain. 
Dalam ilmu psikologi sosial peranan hetero — suggestion adalah lebih menonjol daripada 


auto — suggestion (Ahmadi, 2002:58). 


Suggestion ialah suatu proses di mana seorang individu menerima suatu cara penglihatan 
atau pedoman-pedoman tingkah laku dari orang lain tanpa kritik terlebih dahulu. 
Suggestion terjadi apabila didapati beberapa keadaan tertentu (Gerungan, 1983:64-70) : 

1. | Suggestion kerana hambatan berfikir. 

2. Suggestion kerana keadaan fikiran bercelaru. 

3. Suggestion kerana berkuasa. 

4, Suggestion kerana ramai orang. 


5. Suggestion kerana atas dasar kepercayaan. 


Suggestion berlangsung apabila seseorang memberi suatu pandangan atau sesuatu sikap 
yang berasal dari dirinya yang kemudian diterima oleh pihak lain. Jadi proses ini 
sebenarnya hampir sama dengan imitation, akan tetapi titik tolaknya berbeza. Suggestion 
akan terjadi apabila pihak yang menerima dilanda oleh emosi, hal mana menghalang daya 


fikirnya secara rasional (Soekanto, 2001:69). 


Suggestion berasal daripada kedudukan orang-orang yang mempunyai kuasa atau prestij 
sosial yang tinggi, atau berkuasa dalam kumpulan tertentu. Di samping itu mereka 
mempunyai daya rangsangan yang kuat terhadap orang lain. Kebiasaan “sugestion” 


semacam ini diterima tanpa pertimbangan. 
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Dalam hubungan ini dakwah / penyebaran agama yang disampaikan oleh orang-orang 
yang berkuasa dan berprestij tinggi dalam masyarakat seperti pemimpin-pemimpin 
formal dan informal (penghulu atau ulama) akan diterima oleh masyarakat dengan cepat 


dan penuh keyakinan (Arifin, 2004:116). 


Mungkin proses suggestion berlaku apabila orang yang memberikan pandangan adalah 
orang yang berwibawa atau mungkin atas sifatnya yang mempunyai autoriti. Suggestion 
boleh terjadi disebabkan oleh pandangan atau nasihat berasal dari tokoh terbesar dari 


kumpulan yang bersangkutan, atau masyarakat (Soekanto, 2001:69). 


Dalam kajian dakwah terdapat persamaan antara faktor-faktor interaksi dengan kaedah 


dakwah, di antaranya adalah seperti berikut: 


1.6.2. Uswat-al-Hasanah (Contoh baik) 

Salah satu di antara kaedah dakwah adalah uswat-al- hasanah iaitu berdakwah dengan 
memberikan contoh yang baik melalui perbuatan yang nyata sesuai dengan kaedah 
dakwah. Bahkan uswat-al- hasanah adalah salah satu kunci kejayaan dakwah Rasulullah 
SAW. Salah satu contoh ialah apabila kali pertama Rasulullah SAW tiba di Madinah, 
baginda telah membina masjid Ouba' bagi menyatukan kaum Ansar dan Muhajirin dalam 


ikatan ukhwah Islamiyah. 
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Keteladanan mempunyai pengaruh yang besar dan sangat kuat dalam penyebaran prinsip 
dan fitrah. Keteladanan boleh dilihat dengan jelas, dicontoh dan diikuti. Berbeza dengan 
ucapan dan ceramah atau tulisan, yang sebahagian pendengar dan pembaca tidak 
memahami itu semua, bahkan mungkin tidak mengerti maksud dan matlamatnya. Ada 
kalanya sebahagian atau seluruhnya dilupakan. Mungkin ia hanya menjadi sebuah teori 
belaka, sedangkan sebahagian besar tidak mengerti bagaimana penerapannya, atau 


kadang-kadang sebahagian mereka keliru dalam penerapannya (Suparta, 2003: 205-206). 


Uswah dan Qudwah hasanah adalah bentuk dakwah yang tidak memerlukan penjelasan 
dan dialog. Ini merupakan cara yang amat mudah, kerana keyakinan kepada dakwah 
seperti ini, akan melahirkan keyakinan fakta yang konkrit dan realiti. Cara ini lebih cepat 


dan mudah untuk mempengaruhi orang mempercayai dan menerima seruan pendakwah. 


Islam mengangkat Rasulullah SAW sebagai uswah dan gudwah hasanah bukan sekadar 
untuk dibanggakan, bukan pula untuk direnungkan belaka. Namun, Islam memaparkan 
gudwah di hadapan umat manusia supaya ia boleh diikuti dan diterapkan dalam diri 
mereka, sesuai dengan kemampuan masing-masing. Ini kerana Islam melihat bahawa 
qudwah hasanah (keteladanan yang baik) merupakan bentuk media dakwah dan tarbiyah 
yang paling berkesan. Masyarakat mesti memperolehi gudwah-nya dari pemimpin atau 
daripada para pejuang dakwah, agar tertanam prinsip-prinsip itu dalam diri mereka (An- 
Nabiri, 2008:200). Kaedah dakwah seperti ini lebih menekan kepada peribadi atau akhlak 


da'i. 
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1.6.3. Lisan-al-Hal 
Ditinjau secara etimologi kaedah /isan al-hal merupakan penggabungan dari kata lisan ( 


Old ) bererti bahasa, sedangkan kata al-ha/ (Jl! ) bererti hal atau keadaan. Lisan al- 


hal mempunyai erti yang menunjukan realiti sebenarnya. Jika kata tersebut digabungkan 
maka kaedah /isan al-hal mengandungi erti "memanggil, menyeru dengan menggunakan 
bahasa keadaan” atau “menyeru, mengajak dengan perbuatan nyata”. Pengertian ini 
selaras dengan ungkapan hikmah “/isan al-hal abyan min lisan al-magal”, kenyataan itu 
lebih menjelaskan dari ucapan. Dengan demikian yang dimaksud dengan kaedah /isan al- 
hal adalah “memanggil, menyeru ke jalan Allah untuk kebahagiaan dunia dan akhirat 
dengan menggunakan bahasa keadaan manusia yang didakwahi (mad'u). “Memanggil, ” 
menyeru ke jalan Allah adalah untuk kebahagiaan manusia dunia dan akhirat dengan 
perbuatan nyata yang sesuai dengan keadaan manusia. Bahasa keadaan dalam konteks 
dakwah lisan al-ha/ adalah segala perkara yang berhubungan dengan keadaan mad'u 
sama ada fisiologi mahupun psikologi (Aziz, 2004:18). Kaedah dakwah seperti ini lebih 


menekan kepada keadaan yang dihadapi oleh mad 'u. 


1.7. DEFINISI KONSEP 

1.7.1. Ulama Sufi 

Ulama sebagai pewaris Nabi tentunya mengganti tugas para Nabi, yakni menyampaikan 
kebenaran kepada manusia, bukan menggantikan pangkatnya menjadi utusan Allah. Para 
Nabi dan Rasul menyampaikan perkara hag dan kebenaran, mengajak manusia ke jalan 


yang benar, mencegah manusia daripada perbuatan sesat. Para Nabi adalah pemimpin, 
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pembimbing dan penuntun umat manusia ke jalan yang benar. Tugas itulah yang diambil 


oleh ulama daripada para Nabi kerana para Nabi sekarang telah tiada (Hasjmy, 1979:16). 


Di kalangan sufi, ulama dipanggil syeikh atau guru. Ulama tidak hanya seorang yang 
cerdik pandai dalam pengetahuan agama. Lebih dari itu, ulama merupakan seorang 
pembimbing dan penunjuk spiritual. Ulama mesti boleh memberi kesejukan hati dan k 

etenteraman jiwa bagi para pengikutnya. Dalam tradisi kesufian, seseorang boleh 
dikatakan ulama jika mempunyai sikap wara ” dan zuhud”. Ulama pun mesti mempunyai 


kelebihan berbanding manusia biasa pada umumnya (Norhuda, 2007:215). 


1.7.2. Peranan Ulama 

Peranan merupakan aspek dinamik kedudukan (status). Apabila seseorang melaksanakan 
hak dan kewajibannya sesuai dengan kedudukannya maka ia menjalankan suatu peranan. 
Peranan dan kedudukan tidak boleh dipisahkan. Tidak ada peranan tanpa kedudukan atau 


kedudukan tanpa peranan (Soekanto, 2001:268). 


Status atau kedudukan memiliki dua erti. Pertama, sekumpulan hak dan kewajiban 
(Patoni, 2007:14). Kedua, tempat atau posisi seseorang dalam suatu kumpulan sosial atau 
masyarakat (Patoni, 2007:43). Oleh kerana itu, dalam status terdapat hak dan kewajiban, 


dan juga terdapat aspek status tingkat atas dan bawah. 


? Wara’ adalah berpantang, atau menjaga diri daripada berbuat dosa maksiat sekecil apapun. Wara’ asal 
ertinya adalah mengelakkan apa saja yang tidak baik. Tetapi dalam kalangan sufi diertikan dengan 
meninggalkan segala sesuatu yang tidak jelas hukumnya, sama ada yang menyangkut makanan, pakaian, 
mahupun persoalan (Jumarto, 2005:284) 

8 Zuhud atau asketisme adalah menjauhkan diri daripada segala sesuatu yang berkaitan dengan dunia. 
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Status tidak boleh dipisahkan daripada peranan. Pertama, peranan adalah perilaku yang 
diharapkan daripada pemegang status (Sarbin, 1972; Yusof, 2006). Kedua, peranan 
adalah serangkaian norma dan harapan yang dikenakan kepada seseorang yang 
memegang kedudukan (Banton, 1965). Ketiga, peranan adalah aspek dinamik daripada 
status (Patoni, 2006:45). Oleh kerana itu, peranan bersifat dinamik, disebaliknya status 


bersifat statik. 


Peranan juga bererti suatu perhubungan. Dalam berinteraksi, seseorang boleh melakukan 
banyak atau serangkaian peranan (Banton, 1965; Mitchaill, 1979; Handel, 1993:114), 


sehingga ia (seorang alim atau ulama) boleh memainkan banyak peranan. 


Oleh yang demikian, pendekatan struktural fungsional menerima pelbagai kritikan 
(Handel, 1993; Daud, 1992) tetapi ia cukup relevan untuk menjelaskan peranan ulama 
sufi pada abad ke-17 dan ke-18 M, kerana mereka adalah sebuah struktural sosial yang 
berfungsi atau berperanan sesuai dengan status mereka. Peranan ulama sufi pada abad ke- 
17 dan ke-18 juga sebuah bukti nyata dalam kehidupan masyarakat, sehingga boleh 


dijelaskan struktur dan fungsi mereka. 


1.7.3. Peranan Dakwah 
Islam adalah agama dakwah, Islam disebarluaskan dan diperkenalkan kepada umat 
manusia melalui aktiviti dakwah yang lembut, dakwah tidak dijalankan melalui 


kekerasan, pemaksaan atau kekuatan senjata. Islam tidak membenarkan penganut- 
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penganutnya melakukan pemaksaan ke atas umat manusia, agar mereka mahu masuk 
agama Islam. Ada alasan-alasan mengapa Islam tidak membenarkan pemaksaan iaitu, 

Pertama; Islam adalah agama yang benar dan ajaran-ajarannya Islam sama sekali benar 
dan boleh diuji kebenarannya secara ilmiah. Kedua; Masuknya iman ke dalam kalbu 
setiap manusia merupakan hidayah dari Allah, tidak ada seorangpun yang mampu dan 


berhak memberi hidayah ke dalam kalbu manusia kecuali Allah ( Mansur, 2000:40). 


Kerana Islam suatu kebenaran, maka Islam menurut fitrahnya harus tersebarluas, 
diperkenalkan dan diperlihatkan kepada manusia. Justeru itu menyampaikan kebenaran 
ajaran-ajaran Islam kepada umat manusia merupakan tanggung jawab kita yang telah 
menerima dan menganuti ajaran Islam.Umat Islam mempunyai kewajiban untuk 
menyampaikan kebenaran Islam dengan wajah yang menarik lagi mempersona, sesuai 


dengan misinya rahmatal “alamin (Suparta, 2003:65). 


1.8. METODOLOGI KAJIAN 

Kajian ini bersifat kajian perpustakaan dengan menggunakan pendekatan kualitatif. Ada 
beberapa pakar berpendapat mengenai kajian kualitatif di antaranya: 

J.L. Moleong (2004) menyatakan penyelidikan kualitatif adalah jenis penyelidikan yang 
bermatlamat untuk memahami peranan kumpulan atau interaksi pada situasi sosial 
tertentu. H.B. Sutopo (2000) pula menyebutkan penemuan penyelidikan kualitatif tidak 


diperoleh hanya melalui prosedur statistik tetapi merupakan suatu penelitian berhubung 
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kait dengan penyelidikan alamiah, interpretasi, kajian lapangan, kajian kes, informan dan 


etnografi. 


Irwan Abdullah (2007) menjelaskan penyelidikan kualitatif lebih menekan kepada 
pemahaman "hakikat” realiti yang terbentuk secara sosial, terutama dengan berusaha 
menjawab pertanyaan: bagaimana pengalaman sosial dibentuk dan diberi makna. 
Perkara ini terutama didasari atas pemikiran bahawa manusia merupakan makhluk 


simbolik yang mencari makna dalam hidupnya. 


1.8.1. Data Penyelidikan 
Ada dua sumber data dalam penyelidikan ini. Pertama adalah sumber primer (kajian 
teks) iaitu naskhah atau sorotan kajian yang ditulis oleh enam ulama sufi besar di 


Nusantara pada abad ke 17 dan ke 18 M yang berkaitan dengan Tasawuf iaitu: 


Pertama, karya Nur ad-Din al-Raniri (W.1068 H/1658 M) iaitu Asrar al-Insan fi Ma 'rifah 
al-Ruh wa al-Rahman, Fath al-Mubin ‘ala al-Mulhidin, dan Hujjah al-Shiddig li dafa'i 
al-Zindig. Kedua, karya Abd al-Rauf al-Sinkili (W.1110 H/1693 M), iaitu Mir'at al- 


Tullab dan ‘Umdat al-Muhtajin ‘ila Suluk Maslak al-MutridIin. 


Ketiga, karya Syeikh Muhammad Yusuf al-Makassari (W.1121 H/1699 M) iaitu 
Mathalib al-Salikin, Sirr al-Asrar, Taj al-Asrar fi Tahqiq Masyarib al- Arifin min Ahl 


al-Istibsar, dan Zubdat al-Asrar fi Tahgig Ba'd Masyarib al-Akhyar. Keempat, karya 
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Abd as-Samad al-Pelembani (W.1203 H/1788 M) iaitu Nashihah Al-Muslimin wa 
Tadzkirah Al-Mu'minin fi Fadhail Al-Jihad fi sabilillah wa Karamat Al-Mujahidin fi 
Sabilillah, Tuhfah Al-Raghibin ff Bayan Hagigat Iman al-Mu'minin dan Sayr-Salikin fi 


Suluk Masalik Al-Muttagin. 


Kelima, karya Muhammad Nafis al-Banjari (W.1227 H/1812 M) iaitu ad-Durr an-Nafis 

i Bayan Wahid Al-APal wa Al-Asma’ wa Al-shifat wa Al-Dzat Al- Tagdis. Keenam, 
karya Daud Abdullah al-Fathani (W.1265 H/1847 M) iaitu Furu' Al-Massail dan Minhaj 
al- Abidin. Sorotan naskhah tersebut dijadikan rujukan adalah sorotan kajian yang telah 
ditahgig oleh peneliti-peneliti terdahulu. Justeru itu, dalam penelitian ini, kritik terhadap 
sumber data ini tidak menjadi fokus utama. Kritik sumber akan dilakukan jika ditemukan 


sumber data mempunyai keraguan yang amat besar. 


Kedua adalah sumber sekunder, sumber sekunder iaitu naskah dan sorotan kajian selain 


naskhah yang ditulis oleh ulama sufi abad ke-17 dan ke-18 di Nusantara. 


1.8.2. Prosedur Penyelidikan 

Penyelidikan ini bersifat kualitatif dan meneliti karya-karya dokumentasi yang 
mengandungi pemikiran-pemikiran penulisnya. Oleh itu teknik analisis kandungan 
merupakan pilihan yang tepat untuk prosedur penelitian ini. Menurut Krippendorf 
(Darmaiyanti Zuchdi, 1998:28) bentuk analisis kandungan secara terperinci terdiri 
daripada beberapa tahap iaitu pengumpulan data, pengurangan data, inferensi dan 


analisis data. 
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1.8.3. Pengumpulan Data 
Data dalam penyelidikan ini diambil dari dokumen-dokumen bersejarah hasil karya 
ulama sufi terkenal abad ke17 dan ke-18 M di Nusantara, iaitu karya-karya yang telah 


disebutkan ke dalam data primer penelitian sebelum ini. 


Tahap pengumpulan data dalam penelitian ini meliputi tiga perkara. Pertama adalah 
penentuan unit-unit? (kumpulan). Unit-unit (kumpulan) penelitian ini dilakukan dengan 
menyunting teks-teks dalam literatur atau data yang menjadi pokok perhatian penelitian 
ini dihimpun ke dalam unit-unit (kumpulan) analisis yang berasingan. Kedua adalah 
pengambilan sampel. Pengambilan sampel dilakukan jika unit-unit yang menjadi pokok 
perhatian penelitian ini menghasilkan data dalam jumlah yang besar. Ketiga adalah 
pencatatan, dalam penelitian ini ditunjukkan untuk merakam bahagian-bahagian data 
yang ditemukan dalam teks-teks sejarah tersebut dan berguna bagi menggambarkan 


dalam bentuk yang boleh dianalisis. 


1.8.4. Pengurangan Data (Reduksi) 

Data dalam kajian ini mungkin berulang-ulang dan banyak. Apabila hal ini terjadi, maka 
perlu pengurangan data (reduksi). Dalam kajian ini, pengurangan data dilakukan dengan 
menyaring, mempertahankan informasi yang sesuai dan dipindahkan data yang sesuai 


dengan kriteria permasalahan yang diangkat dalam kajian ini. 


? Unit-unit maksudnya adalah bahagian-bahagian yang berhubung dengan persoalan kajian yang terdiri tiga 
bahagian iaitu 1. corak ajaran sufi. 2. ulama sufi terbabit dalam aktiviti dakwah. 3. Peranan ulama sufi. Jadi 
setiap unit (bahagian) mempunyai data masing-masing. 
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1.8.5. Inferensi (Kesimpulan) 
Kesimpulan yang diambil dalam kajian ini dilakukan dengan menerapkan bentuk analisis 
yang menepati konteks untuk menghasilkan suatu kesimpulan yang tepat. Pada tahap ini 


ketepatan data mesti terjamin sebelum dilanjutkan ke tahap dianalisis. 


1.8.6. Analisis Data 

Dalam penyelidikan kualitatif belum ada butiran analisis data yang standard sepertimana 
terdapat dalam penelitian kuantitatif. Hanya sahaja, seperti yang dilakukan oleh 
penyelidik dahulu iaitu Noeng Muhadjir, Goetz dan le Compte mengenali sejumlah 
teknik analisis iaitu induksi analitik, analisa tapologi dan perbandingan kandungan 
(Noeng Muhadjir, 1990:160). Induksi analitik dalam penelitian ini digunakan untuk 
mengembang dan menguji teori. Kaedah ini digunakan untuk menganalisis data tentang 
kewujudan kesufian abad ke-17 dan ke-18 M di Nusantara, dan latar belakang 
penglibatan mereka dalam aktiviti dakwah, dan bagaimana peranan dakwah yang mereka 
lakukan. Analisis tapologi pula akan diaplikasikan dalam penelitian ini untuk 
menganalisis data yang berhubung dengan masalah corak Tasawuf abad ke-17 dan ke-18 
M tersebut sehingga diperolehi kategori-kategori model sufisme pada masa itu. 
Perbandingan kandungan adalah merangka bentuk analisis menyatu, di mana konsep teori 
dibina dari data dan analisis baru, dan seterusnya. Tahap-tahapnya adalah 
membandingkan kejadian yang berpadanan dengan kategorinya, mengintegrasikan 


kategori-kategori dan ciri-cirinya, merumuskan teori dan menuliskan teori. Kaedah ini 


38 


digunakan untuk memperolehi kesatuan kerangka bentuk dari data kesufian abad ke-17 


dan ke-18 M untuk membina satu konsep baru. 


1.9. KANDUNGAN TESIS 

Disertasi ini dibahagikan kepada enam bab. Bab pertama merupakan pendahuluan kepada 
permasalahan kajian, pernyataan masalah, persoalan kajian, objektif kajian, signifikan 
kajian, ulasan karya, kerangka teoritikal, kaedah kajian. Bab kedua mengandungi 
“Dakwah dan pendekatannya” yang terdiri daripada pendahuluan, pengertian dakwah, 
juru dakwah, hakikat dakwah, kaedah dakwah, dan matlamat dakwah. Bab ketiga 
membincangkan tentang ulama, ulama sufi dan tasawuf yang terdiri daripada 
pendahuluan, pengertian ulama, fungsi dan kewajipan ulama, tipologi ulama, pengertian 


ulama sufi, pengertian sufisme, perkembangan tasawuf dan ajaran tasawuf. 


Bab keempat membincangkan tentang pemikiran dan ajaran sufi di Nusantara yang terdiri 
daripada perkembangan pemikiran dan ajaran sufisme, kemasukan sufisme, tokoh dan 


karya sufisme, sufi besar abad ke-17 dan ke-18 M dan tarikat yang diamalkan. 


Bab kelima membincangkan faktor-faktor aktiviti dakwah ulama sufi Nusantara yang 
terdiri daripada latar belakang terbabit dalam aktiviti sosial dan politik, latar belakang 
pemahaman agama yang terdiri daripada doktrin khalifah fi al-ard, doktrin menunaikan 
amanah, prinsip menegakkan kebenaran dan kemungkaran, aktiviti berusaha memenuhi 
keperluan sendiri, amar ma'ruf nahi mungkar, bergaul dengan manusia, melawan 


penindasan dan penjajahan kolonialisme. 
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Bab keenam membincangkan peranan dakwah ulama sufi yang terdiri daripada pemimpin 
informal, perundingan sosial, guru dan muballigh, mufti dan penasihat sultan, 
mempengaruhi polisi politik, perjuangan fizik. Bab ketujuh merupakan kesimpulan dan 


cadangan kajian masa hadapan. 


1.10. KESIMPULAN 

Kesimpulan yang boleh diambil daripada bab ini ialah kemasukan Islam di Nusantara 
adalah hasil perjuangan kaum sufi. Kenyataan ini disokong oleh pendapat-pendapat 
sarjana sejarah. Ulama sufi berjaya menyebarkan Islam di Nusantara dengan 
menggunakan pelbagai kaedah pendekatan. Namun sebaliknya, kaum sufi dituduh 
sebagai satu aliran yang membawa kemunduran umat. Tuduhan ini boleh dianggap benar 
apabila ditinjau dari aspek sejarah lahir sufi ialah disebabkan pembangkang terhadap 
penguasa, hingga mereka menjauhi diri daripada orang ramai. Seterusnya juga dari aspek 
doktrin sufi yang mengajarkan konsep zuhud, wara”, dan faqir . Semua konsep ini 


bermatlamat menjauhi diri dari menikmati kesenangan dunia. 


Teori yang sesuai untuk perbahasan kejayaan dakwah ulama sufi di atas adalah teori 
komunikasi dan dakwah sebagai teori utama. Seterusnya ditambah dengan konsep-konsep 


lain sebagai penyokong iaitu konsep peranan dan ulama. 


Secara psikologi terdapat hubungan saling mempengaruhi di antara manusia yang terbabit 


dalam satu aktiviti, Hubungan saling mempengaruhi itu dikaji dalam lapangan ilmu 
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komunikasi yang terkenal dengan interaksi sosial yang terdiri daripada identification, 
imitation, sympathy dan suggestion. Sebuah mesej boleh berjaya disebabkan adanya 


faktor interaksi sosial tersebut. 


Berjaya sesuatu mesej sangat ditentukan oleh faktor-faktor interaksi. Interaksi berlaku 
bermula dari kelebihan yang dimiliki seorang penyampaian mesej. Semakin banyak 
kelebihan itu semakin besar pengaruh interaksi. Penyampai mesej dalam penyelidikan ini 
adalah ulama sufi yang berfungsi sebagai juru dakwah yang banyak menggunakan 


kaedah dakwah yang bercorak interaksi seperti kaedah uswatun hasanah dan lisanut hal. 


Disamping faktor di atas yang mengkaji masalah mesej, pendekatan struktural- 
fungsional juga sangat mempengaruhi kejayaan sebuah mesej. Seseorang yang berkuasa 
dan memiliki peranan menimbulkan peluang besar menanamkan sebuah mesej kepada 
bawahannya. Penerimaan mesej akan cepat terjadi bila mesej itu disampaikan oleh 
seseorang yang memiliki peranan. Sikap imitation, identification, sympathy serta 


suggestion selalu berlaku dari bawahan kepada atasannya. 


Peranan yang disandang oleh ulama sebagai pemimpin dan pembimbing umat dan 
disokong kelebihan yang dimiliki yang amat suci. Hal ini membuat orang tertarik dan 
ingin berlindung memperolehi keselamatan dari kebesaran kesucian ulama. Pada sisi lain 
ulama juga aktif pelbagai aktiviti-aktivi kemasyarakatan dan di pejabat kerajaan. Oleh 


kerana itu timbul simpati yang amat besar masyarakat Nusantara kepada ulama sufi. 
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Berdasarkan kesimpulan teoritis di atas, bila hendak dihubungkan dengan tajuk kajian ini 
adalah sangat sesuai sekali menggunakan teori-teori interaksi sosial, kaedah dakwah yang 


berkaitan dengan interaksi sosial serta pendekatan struktur-fungsian. 
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BAB II 


PENDEKATAN DAKWAH 


2.0. PENDAHULUAN 

Dalam bab ini, penyelidik akan menghuraikan konseptual dakwah dan pelbagai 
pendekatannya. Dakwah pada hakikatnya adalah suatu aktiviti dan ucapan bermatlamat 
untuk mempengaruhi dan mengubah sikap manusia sama ada individu atau masyarakat 


dari situasi yang tidak baik kepada situasi yang lebih baik sesuai dengan ajaran Islam. 


Bagi mencapai hakikat dan matlamat dakwah di atas, pelbagai pendekatan perlu diambil 
kira oleh juru dakwah sesuai dengan khalayak sasaran. Pada masa yang sama juga juru 
dakwah perlu mengambil kira strategi penyampaian mesej dan strategi mendampingi 
khalayak. Namun begitu pendekatan paling utama dan paling berkesan dalam 


menjayakan aktiviti dakwah adalah penonjolan akhlak juru dakwah itu sendiri. 


Penggunaan pendekatan dakwah selalu merujuk kepada keadaan dan situasi objek 
dakwah. Secara umum pendekatan dakwah adalah pendekatan sosial dan psikologi. 
Secara khusus pendekatan dakwah adalah pendekatan pendidikan, politik, budaya dan 
ekonomi. Walaupun demikian, pendekatan lain juga boleh digunakan bergantung kepada 


matlamat dakwah (Aziz, 2004:143). 


Di dalam kitab suci al-Quran Allah SWT. telah menyebutkan beberapa pendekatan yang 


mesti diikuti oleh juru dakwah yang dikenali dalam kalangan sarjana dakwah dengan 
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Toha Yahya Omar pula berpendapat bahwa dakwah Islam adalah “mengajak manusia 
dengan cara berhemah kepada jalan yang benar sesuai dengan perintah Tuhan untuk 
kemaslahatan dan kebahagiaan mereka di dunia dan akhirat” (Omar,1992:1). Aboebakar 
Atjeh pula mengupas dakwah sebagai perintah mewujudkan seruan kepada sesama 
manusia untuk kembali dan hidup sepanjang ajaran Allah yang benar dengan penuh 


kebijaksanaan dan nasihat yang baik (Atjeh, 1971 : 6). 


A. Hasjmy menjelaskan bahawa dakwah Islamiyah sebagai aktiviti mengajak orang lain 
untuk menyakini dan mengamalkan akidah dan syariah Islam yang lebih dahulu telah 
diyakini dan diamalkan oleh juru dakwah sendiri (Hasjmy, 1974:6). Hamzah Ya'kub 
menyebutkan dakwah Islam adalah mengajak manusia dengan hikmah kebijaksanaan 


untuk mengikuti petunjuk-petunjuk Allah dan Rasul-Nya (Ya'kub, 1992:13). 


Menurut T.A. Lathief Rousydiy (Rousydiy,1989:51) dakwah adalah mengajak orang 
masuk Islam dan mengamalkan ajaran Islam dalam segala aspek kehidupan manusia 
secara murni dan istiqomah. Di samping itu, Imam al-Sayuti menjelaskan dakwah 
sebagai suatu proses penyampaian ajaran Islam kepada umat manusia dengan asas, cara 
serta matlamat yang boleh dibenarkan oleh ajaran Islam itu sendiri (al-Sayuti, 1987:21). 
Barmawi Umari pula menjelaskan bahawa dakwah adalah mengajak orang kepada 
kebenaran, mengerjakan perintah, menjauhi larangan, agar memperolehi kebahagian 


pada masa kini dan masa yang akan datang (Umari, 1987:52). 
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Abdul Kadir Munsyi memberi definisi dakwah sebagai mengubah umat dari satu situasi 
kepada situasi yang lebih baik di dalam semua segi kehidupan (Munsyi, 1981:19). Abu 
Risman pula menyatakan dakwah Islam adalah ’segala macam usaha yang dilakukan 
oleh seorang muslim atau lebih untuk merangsang orang lain untuk memahami, 
menyakini, dan kemudian menghayati ajaran Islam sebagai pedoman hidup dan 


kehidupannya” (Risman, 1985:12). 


Berdasarkan pelbagai definisi dakwah di atas boleh dirumuskan bahawa dakwah itu 
adalah suatu aktiviti dan ucapan bermatlamat untuk mempengaruhi dan mengubah sikap 
hidup manusia sama ada individu atau masyarakat dari situasi yang tidak baik kepada 


situasi yang lebih baik sesuai dengan ajaran Islam. 


2.2. Juru Dakwah dan Akhlak 

Juru dakwah adalah orang yang membawa misi dan menyampaikan ajaran Islam kepada 
manusia. Oleh itu da'i berkewajipan meneladani keperibadian Rasulullah SAW yang 
baik (akhlak karimah) kerana seorang da'i mesti menyebarluaskan mesej-mesej yang 
dibawa oleh Nabi SAW. Perilaku dan amalan para da'i adalah cerminan dari dakwahnya, 
mereka adalah teladan dalam berbicara dan berbuat, sikap dan peribadi da'i mempunyai 
pengaruh besar bagi menentukan kejayaan dakwah dan penyebaran risalahnya (Zaidan, 


1987:52). 


Akhlak yang mulia merupakan suatu sifat yang mesti dipunyai oleh juru dakwah, kerana 


juru dakwah bertugas menyeru manusia kepada jalan Allah. Justeru itu adalah penting 
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akhlak yang mulia bagi seorang juru dakwah sebelum seorang da'i menyampaikan bahan 
dakwahnya, pandangan mad'u tertuju pada apa yang dilihat dan didengar dari sifat dan 
tingkah laku peribadinya. Begitu juga dalam interaksi da'i dan mad'u, faktor 
keperibadian da'i sangat berpengaruh dan menentukan berjaya atau tidaknya bahan 


dakwah yang akan disampaikan (Faizah, 2009:194). 


Apabila seseorang menjad juru dakwah, secara tidak disedari dia menjadi sebahagian 
masyarakat dalam erti yang luas. Da'i tidak boleh bersikap menurut kehendaknya sendiri, 
kerana secara langsung gerak-gerik atau sikapnya dalam hidup peribadinya bukan sahaja 
diperhatikan tetapi juga dijadikan sebagai perbandingan dengan apa yang dianjurkan dan 
dilarangnya. Bahkan sikap dan gerak-gerik tersebut akan ditiru oleh mad'u. Apa yang 
dilihat dan didengar seseorang dari peribadi juru dakwah boleh menambah kekuatan daya 
tarik kepadanya sebagai seorang pembawa dakwah, juga boleh memperkuat wibawanya. 
Malah, boleh menurunkan dan menghilangkan daya tarik kepadanya (Natsir, 1996:240- 


242). 


Mad'u melihat para da'i berserta dengan apa yang mereka dakwahkan, mereka tidak 
memisahkan antara juru dakwah dengan dakwahnya, sepertimana tidak berpisah antara 
Rasul dan risalahnya. Kaitan antara kedua-duanya bagaikan ruh dan jasad. Bila seorang 
da'i bersifat tidak konsisten, maka penerima dakwah akan melihatnya sebagai seseorang 
yang kontraversial, iaitu seseorang yang perkataannya bercanggahan dengan apa yang 


diperbuat, sehingga boleh mengurangi kejayaan dakwahnya (Faizah, 2009:195) 
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Daya tarikan dan sikap positif masyarakat terhadap da'i boleh disebabkan oleh beberapa 

faktor seperti berikut: 

a. Daya tarikan masyarakat terhadap da'i boleh disebabkan oleh daya pesona da’i’, 
misalnya sikap da'i yang lemah lembut dan berbudi bahasa, memiliki kemampuan 
membantu masyarakat dalam menyelesaikan masalah sosial mereka dan mampu 
memberikan harapan masa hadapan kepada masyarakat. 

b. Daya tarikan itu boleh jadi kerana kehadiran da'i pada saat masyarakat 
memerluka kehadiran tokoh seorang da'i, yakni ketika suasana psikologi 
menunggu kehadiran seseorang yang diharapkan boleh mengisi kekosongan. 

c. Perhubungan batin ini terbentuk boleh jadi kerana masyarakat sedang merindukan 


seorang pemimpin spritual (Faizah, 2009:139). 


Ramai orang menolak Islam bukan disebabkan mereka tidak tertarik pada nilai-nilai 
ajarannya, tetapi adalah kerana tidak kelihatan nilai-nilai Islam itu dipraktikkan secara 
konkrit dalam realiti kehidupan. Islam kerapkali disampaikan sebagai berbentuk teori, 
sementara realiti masyarakat Islam sendiri masih belum menunjukkan beramal dengan 


agamanya (Suparta, 2003:198). 


Oleh yang demikian, tidak boleh dinafikan bahawa terdapat hubung kait di antara perilaku 


juru dakwah dengan kejayaan sesuatu aktiviti dakwah. Oleh itu, setiap juru dakwah mesti 


mempunyai akhlak dan perilaku seperti berikut: 
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Bersikap benar — seorang da’i mesti bersikap benar iaitu benar dalam perkataan 
dan perbuatan sesuai dengan peraturan syariah dan mengikuti jejak Rasulullah 
SAW. 

Sabar — bagi seorang da'i, sifat sabar sangat penting dimiliki kerana juru dakwah 
adalah orang yang berjuang dalam dua bentuk lapangan. Pertama, ia berjuang 
terhadap diri sendiri iaitu mendorong dirinya selalu berbuat taat dan menjauhi 
daripada berbuat maksiat. Kedua, berjuang dalam lapangan dakwahnya iaitu 
menyeru dan mengajak umat manusia untuk melaksanakan ajaran Islam. Dalam 
lapangan ini, sifat sabar itu sangat diperlukan, sehingga ia boleh mengatasi 
rintangan dan halangan serta sanggup menanggung penderitaan. Maka apabila 
sifat sabar itu telah hilang bererti gagallah ia dalam misinya dan demikian juga 
hilanglah pahala (Zaidan, 1987:70). 

Kasih sayang — juru dakwah mesti mempunyai hati yang penuh kasih sayang 
kepada setiap orang bagi memudahkan mereka mendampingi serta memberi 
nasihat kepada masyarakat. Oleh itu sifat kasih sayang inilah, diajak dan diseru 
untuk melaksanakan ajaran Islam, agar mereka terhindar dari neraka dan 
mendapatkan keredhaan Allah (Zaidan, 1987:84) 

Merendahkan diri (tawadhu’) — juru dakwah sangat berhajat kepada sifat 
tawadhu', kerana juru dakwah sentiasa bergaul dengan orang ramai untuk 
mengajak dan menyeru mereka kepada jalan kebenaran dan agama Allah. Oleh itu 
juru dakwah mesti bersifat tawadhu? bahkan sifat tawadhu’ itu adalah merupakan 
harta perbendaharaan Islam. Memang sudah menjadi fitrah manusia sukar 


menerima nasihat daripada orang yang takabbur sekalipun apa yang dikatakannya 
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itu benar. Begitulah sifat manusia yang selalu menjauhi diri daripada orang 
sombong dan tidak akan menerima perkataan, nasihat dan petunjuknya (Zaidan, 
1987:98). 

5. Bergaul dan uzlah — berdakwah itu adalah termasuk suatu kewajipan keagamaan 
yang salah satu medium yang digunakan dalam berdakwah ialah bergaul. Oleh itu 
bergaul adalah wajib bagi setiap juru dakwah. Sebenarnya fitrah agama Islam itu 
sendiri mendorong manusia bergaul, kerana ajaran Islam tidak hanya menumpu 
kepada urusan diri peribadi bahkan berkait dengan kehidupan masyarakatnya, 
namun demikian uzlah bagi juru dakwah itu juga amat diperlukan (Zaidan, 


1987:106-107). 


2.3. METODE DAKWAH 

2.3.1. Erti Metode Dakwah 

Metode dari segi bahasa berasal dari dua perkataan, iaitu “meta” (melalui) dan “hodos” 
(jalan, cara) . Dengan demikian boleh diertikan bahawa metode adalah cara atau jalan 
yang mesti dilalui untuk mencapai suatu matlamat. Sumber lain menyebutkan bahawa 
metode berasal dari bahasa Jerman, methodica ertinya ajaran tentang metode. Dalam 
bahasa Yunani, metode berasal dari kata methodos ertinya jalan, manakala dalam bahasa 
Arab disebut Thariq. Apabila diertikan secara bebas metode adalah cara yang telah diatur 


dan melalui proses pemikiran untuk mencapai suatu maksud (Suparta, 2003:7). 


Mengenai metode dakwah, terdapat beberapa definisi yang diberikan oleh pakar seperti 


berikut. Al-Bayanuni mengemukakan definisi metode dakwah sebagai cara-cara yang 
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ditempuh oleh juru dakwah dalam berdakwah atau menerapkan strategi dakwah (al- 
Bayanuni, 1993:47). Sementara al-Qathani mendefinisikan metode dakwah sebagai uslub 
(metode) dakwah iaitu ilmu yang mempelajari bagaimana cara berkomunikasi secara 
langsung dan mengatasi halangan-halangannya (al-Qathani, 1994:101). Definisi metode 
dakwah oleh al-Qathani (1994) jelas sama dengan definisi metode dakwah oleh Abd al- 
Karim Zaidan (uslub al-dakwah) sebagai ilmu yang berkaitan dengan cara penyampaian 


mesej dakwah dan mengatasi halangan-halangannya (Zaidan, 1993:411). 


Berdasarkan pendapat pakar di atas boleh disimpulkan bahawa metode dakwah 
merupakan jalan atau cara yang digunakan juru dakwah untuk menyampaikan kandungan 
dakwah (Islam). Dalam menyampaikan suatu mesej dakwah, pemilihan metode yang 
sesuai sangat penting. Suatu mesej walaupun baik, tetapi jika disampaikan menggunakan 
metode yang tidak tepat, ianya mungkin ditolak oleh si penerima mesej. Selayaknya 
ajaran yang benar dan baik mesti disebarkan dengan metode yang baik pula. Tidak sedikit 
ajaran yang sesat memperolehi maklum balas yang luar biasa kerana disampaikan dengan 
baik dan menarik, serta dengan metode yang menyenangkan. Hal ini menggambarkan 
bahawa metode lebih penting daripada mesejnya, sepertimana pepatah Arab, 'teknik lebih 
penting daripada bahannya'. Justeru kebijaksanaan juru dakwah dalam memilih dan 
menggunakan metode dakwah sangat mempengaruhi kelancaran dan kejayaan sesuatu 
dakwah (Aziz, 2004:123). Penggunaan metode yang benar merupakan sebahagian 
daripada kejayaan dakwah itu sendiri. Sebaliknya, bila metode dan cara yang digunakan 
dalam menyampaikan sesuatu tidak sesuai, akan mengakibatkan hal yang tidak 


diharapkan (Suparta, 2003:XV). 
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2.4. Bentuk-Bentuk Metode Dakwah 

Antara bentuk-bentuk dakwah adalah seperti berikut: 

2.4.1. Al-Hikmah 

2.4.1.1. Pengertian al-Hikmah 

Kata “Hikmah” dalam al-Quran disebutkan sebanyak 20 kali, sama ada dalam bentuk 
nakiroh (umum) mahupun ma'rifah (jelas). Bentuk masdarnya adalah “hukman” yang 
diertikan secara makna aslinya adalah mencegah. Jika dikaitkan dengan hukum, hikmah 
bererti mencegah daripada kezaliman, dan jika dikaitkan dengan dakwah, ia bererti 
mengelakkan perkara-perkara yang kurang berkenaan dalam melaksanakan tugas dakwah 


(Suparta, 2003:8). 


2.4.1.2. Hikmah dalam al-Qur’an 
Kata hikmah dalam al-Qur’an membawa maksud seperti berikut: 


(a) Ilmu pengetahuan 
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“Ia berikan ilmu pengetahuan kepada sesiapa sahaja yang dikehendaki dan barang sesiapa yang 
mendapat ilmu pengetahuan, maka ia telah diberikan kebaikan yang banyak” (O.S. 2:269). 
(b) Bijaksana 
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”Ajaklah kepada jalan Tuhanmu dengan bijaksana.” (Ali Imran, 159 dan An-Nahl:125). 


c. Falsafah atau rahsia 


”Dan sesungguhnya telah datang kepada mereka beberapa berita yang didalamnya terdapat 
cegahan (dari kekafiran). (Inilah satu) hikmah (rahsia) yang dalam, tetapi peringatan itu tiada 
berguna (bagi mereka).” (al-Qamar, 4-5). 


Selain al-Quran, para pakar ilmu dakwah pula menyebutkan hikmah seperti berikut: 
Muhammad Abduh berpendapat bahwa hikmah adalah mengetahui rahsia dan faedah di 
dalam tiap-tiap perkara. Hikmah juga digunakan dalam erti ucapan yang sedikit tetapi 
banyak makna ataupun diertikan meletakkan sesuatu pada tempat yang semestinya (al- 


Fayuni, tth : 20; Suparta, 2003 : 9). 


Toha Yahya Umar pula mengatakan hikmah bermaksud meletakkan sesuatu pada 
tempatnya dengan berfikir, berusaha menyusun dan mengatur dengan cara yang sesuai 
keadaan zaman dengan tidak bertentangan dengan larangan Tuhan (Hasanuddin,1996: 35; 


Suparta, 2003:10). 


Kedua-dua pendapat di atas bermaksud bahawa melakukan suatu perbuatan selalu 
melihat kepada mudarat dan manfaat daripada perbuatan tersebut, serta memperhatikan 


keadaan sekitarnya agar tidak berlaku pembaziran tenaga, dana, waktu dan lain-lainnya. 
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Manakala Ibnu al-Qayyim pula mengatakan bahawa hikmah adalah pengetahuan tentang 
kebenaran dan pengalamannya, ketepatan dalam perkataan dan pengalamannya. Hal ini 
tidak boleh dicapai kecuali dengan memahami al-Quran, mendalami syariat-syariat Islam 
serta hakikat iman (Ibnu al-Qayyim, tth : 226; Suparta, 2003:10). Pelaksanaan hikmah itu 
baru sesuai dengan apa yang dikatakakan oleh Ibnu al-Qayyim tersebut bila seorang da'i 


itu memahami al-Quran dan Syariat Islam secara mendalam. 


Selain itu An-Nasafi menjelaskan dakwah bil-hikmah sebagai dakwah dengan 
menggunakan perkataan yang benar dan pasti, iaitu dalil yang menjelaskan kebenaran 
dan menghilangkan keraguan (Husai fadhullah, 1997:44;Suparta, 2003:11). Ini 
menunjukkan bahawa dakwah yang berkesan berjaya membentuk keyakinan yang kukuh 
dihati penerima dakwah tanpa menimbulkan rasa ragu-ragu dalam kalangan penerima 


mesej dakwah. 


Marsekan Fatwa pula menjelaskan hikmah adalah dakwah dengan memperhatikan 
situasinya dan keadaan sasaran dakwah dengan menitikberatkan kepada kemampuan 
mereka hingga dalam menjalankan ajaran Islam tidak berasa terpaksa atau keberatan 


(Marsekan, 1978:4-5). 


Daripada definisi di atas boleh ditegaskan bahawa maksud hikmah bertepatan dengan 


kajian ini adalah pendapat yang terakhir iaitu pendapat Marsekan Fatwa. Walau demikian 


pun pendapat-pendapat sebelumnya merupakan pendapat yang menyokong. 
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2.4.1.3. Hikmah dalam Berdakwah 

Dengan demikian jika hikmah dikaitkan dengan dakwah, boleh ditegaskan bahawa 
hikmah itu sendiri merupakan peringatan kepada juru dakwah untuk tidak menggunakan 
satu bentuk metode sahaja. Sebaliknya, mereka mesti menggunakan pelbagai macam 
metode sesuai dengan realiti masyarakat terhadap agama Islam.Dakwah tidak akan 
berhasil jika metode dakwah yang dipakai untuk menghadapi orang bodoh sama dengan 
yang digunakan untuk menghadapi orang terpelajar. Jelas, kemampuan kedua-dua 
kelompok tersebut dalam berfikir dan menerima dakwah yang disampaikan tidak boleh 
disamakan. Ini menunjukkan bahawa daya pengungkapan dan pemikiran yang dimiliki 


manusia adalah berbeza-beza (Suparta, 2003:14). 


Hikmah merupakan langkah awal yang mesti dimiliki oleh seorang da’i dalam 
berdakwah. Ini kerana hikmah akan melahirkan kebijaksanaan dalam menerapkan 
langkah-langkah dakwah baik secara metodologi mahupun amalan. Oleh kerana itu, 
hikmah memiliki bermacam-macam ta’rif mengandungi erti dan makna yang berbeza 


bergantung dari sisi mana cara melihatnya (Suparta, 2003:15). 


Menurut ilmu komunikasi, hikmah adalah suatu cara tertentu untuk mempengaruhi orang 
lain atas dasar pertimbangan psikologi dan rasional. Pertimbangan psikologi disebabkan 
perlunya setiap juru dakwah (komunikator) memperhatikan semua ketentuan psikologi 
dari penerima mesej iaitu Frame of Reference (kerangka berfikirnya) dan Field of 


experience (ruang lingkup pengalaman hidupnya) (Tasmara, 1986:68). 
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Lebih luas lagi, aspek pengertian hikmah dalam komunikasi dakwah meliputi aspek 
sosiologi-psikologi dan antropologi dari penerima mesej, kerana semua aspek tersebut 
memegang peranan yang sangat besar pada manusia untuk menentukan pilihan terhadap 


rangsangan-ransangan yang mempengaruhinya (Azis, 2004:162). 


Dari huraian di atas, jelaslah bahawa metode hikmah dalam berdakwah adalah suatu cara 
penyampaian dakwah yang disampaikan sesuai dengan kemampuan dan tingkat berfikir 
mad'u. Justeru itu, juru dakwah dianjurkan agar tidak membebankan mad'u dengan 
perkara-perkara yang berat di luar kemampuan mereka, atau dengan pengertian- 
pengertian yang tidak sesuai dengan tingkat pemikiran mereka sehingga hal itu 


menyulitkan mereka menerimanya. Dalam sebuah hadis mengatakan: 
Me AS wld! pb 


Ertinya: Berbicaralah kepada manusia menurut kadar akalnya mereka masing-masing. 


(HR.Muslim) 


2.4.2 al-Mawidzatul al-Hasanah 

Secara bahasa, mau'idzah hasanah terdiri dari dua perkataan iaitu mau'idzah dan 
hasanah. Kata mau'izhah berasal dari kata wa’adza-ya’idzu-wa’dzan-‘idzatan yang 
bererti nasihat, bimbingan, pendidikan, dan peringatan (Lewis Ma'luf, 1986:907, Ibnu 
Mundzir, 1990:466). Sementara hasanah merupakan kebalikan dari kata sayyi 'ah yang 


ertinya kebaikan lawannya kejelekan. 
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ra 


Al-Mauidzatul-al-Hasanah adalah merupakan salah satu manhaj (kaedah) dalam dakwah 
untuk mengajak ke jalan Allah dengan memberikan nasihat atau bimbingan dengan 


lemah lembut agar mereka mahu berbuat baik (Al-bilali, 1989:260). 


Selain itu mau'idzah al-hasanah boleh diertikan juga sebagai ungkapan yang 
mengandungi unsur bimbingan, pendidikan, pengajaran, kisa-kisah, berita gembira, 
peringatan, mesej-mesej positif (wasiyat) yang boleh dijadikan pedoman dalam 


kehidupan agar mendapatkan keselamatan dunia dan akhirat (Suparta, 2003:16). 


Dari beberapa definisi di atas, mau'idzah al-hasanah tersebut boleh diklasifikasikan 
dalam beberapa bentuk : 1. Nasihat, 2. Bimbingan dan pengajaran (pendidikan), 3. Kisah- 
kisah: 4. Khabar gembira dan peringatan (al-Basyir dan al-Nazir), dan 5. Wasiat (mesej- 


mesej positif (Suparta, 2003:17). 


Daripada huraian di atas bleh disimpulkan bahawa metode mau 'idzah al-hasanah adalah 
kata-kata yang masuk ke dalam hati dengan penuh kasih sayang dan ke dalam perasaan 
dengan penuh kelembutan, tidak membongkar atau menceritakan kesalahan orang lain. 
Oleh yang demikian pendekatan dakwah secara lemah lembut dalam menasihati kerapkali 


boleh melunakkan hati yang keras dan menjinakkan hati yang liar 
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2.4.3.Al-Mujadalah Bil-al-Lati Hiya Ahsan 
Dari segi etimologi (bahasa), lafazh mujadalah berasal dari kata “jadala’ yang bermakna 
memintal, melilit. Apabila ditambahkan alif pada huruf jim yang mengikuti wazan fa'ala, 


“ja dala” bermakna berdebat, dan “mujadalah” perdebatan (al-Munawwir, 1997 : 175). 


Kata “jadala” boleh diertikan sebagai manarik tali dan mengikatnya bermatlamat 
menguatkan sesuatu. Orang yang berdebat bagaikan menarik dengan ucapan untuk 
meyakinkan lawannya dengan menguatkan pendapatnya melalui hujah yang disampaikan 


(Shihab, 2000 : 553). 


Menurut Ali al-Jaritsah, dalam kitabnya Adab al-Hiwar wa-al-munadzarah, mengertikan 
bahawa “al-jida?’ secara bahasa boleh bermakna pula “ datang untuk memilih kebenaran” 
dan apabila berbentuk isim “al-Jadlu” maka bererti “pertentangan atau perseteruan yang 
tajam” (al-Jaritsah, 1989 : 19), bahkan al-Jaritsah menambahkan bahawa, lafazh “al- 
Jadlu” musytag dari lafazh “al-Ootlu” yang bererti sama-sama terjadi pertentangan, 
seperti halnya terjadinya perseteruan sehingga saling melawan/menyerang dan salah satu 


menjadi kalah. 


Dari segi istilah (terminologi) terdapat beberapa pengertian. Pertama, al-Mujadalah (al- 
Hiwar) bererti bertukar-tukar pendapat yang dilakukan oleh dua pihak secara bersamaan, 
tanpa adanya suasana yang memestikan lahirnya permusuhan di antara kedua-duanya 
(Abdus Salam M. & Muhil Dhafir, 2001:21). Pendapat sebaliknya pula diberikan Sayyid 


Muhammad Thantawi iaitu al-Mujadalah adalah suatu upaya yang bermatlamat untuk 
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mengalahkan pendapat lawan dengan cara menyajikan hujah dan bukti yang kuat 


(Thantawi, 2001). 


Menurut tafsir an-Nasafi kata al-mujadalah mengandungi erti “berbantahan dengan baik 
iaitu dengan jalan yang sebaik-baiknya dalam bermujadalah dengan perkataan yang 
lunak, lemah lembut, tidak dengan ucapan yang kasar atau dengan menggunakan sesuatu 
(perkataan) yang boleh menyedarkan hati, membangunkan jiwa dan menerangi akal 
fikiran, ini merupakan penolakan bagi orang yang enggan melakukan perdebatan dalam 


agama (Hasanuddin 1996:38). 


Dari pengertian di atas bolehlah disimpulkan bahawa, al-Mujadalah merupakan aktiviti 
bertukar-tukar pendapat yang dilakukan oleh dua pihak secara bersamaan, yang tidak 
menimbulkan permusuhan dengan matlamat agar lawan menerima pendapat yang 


diajukan dengan memberikan hujah dan bukti yang kuat. 


2.5. HAKIKAT DAKWAH 

Islam adalah agama dakwah. Ertinya Islam adalah agama yang selalu mendorong 
pemeluknya untuk sentiasa aktif melakukan aktivit-aktiviti dakwah, bahkan maju 
mundurnya umat Islam sangat bergantung dan berkaitan erat dengan aktiviti dakwah 
yang mereka laku. Dengan kata lain, boleh disimpulkan bahawa kemajuan agama Islam 
sukar dicapai apabila aktiviti dakwah mengalami kelumpuhan yang disebabkan oleh 
pelbagai faktor. Hal ini lebih penting lagi dalam era globalisasi, di mana pelbagai 


kemasukan maklumat begitu cepat yang tidak boleh dibendungi lagi, sehingga boleh 
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dikatakan kemajuan era globalisasi menjauhi umat dari agamanya. Oleh itu aktiviti- 


aktiviti dakwah mesti digalakkan (Suparta, 2003 : 5). 


Islam adalah syari'at yang diturunkan kepada umat manusia agar mereka boleh beribadah 
kepada-Nya dengan ikhlas dan benar di muka bumi. Pelaksanaan syari'at itu menuntut 
penyebaran dakwah Islam secara menyeluruh dan tepat, sama ada melalui ucapan, tulisan 
ataupun perbuatan yang diambil dari Nabi Muhammad SAW, para sahabat dan para 
pengikut yang setia dan mengharap balasan pahala dari Allah SWT. Tanpa dakwah, 
manusia sentiasa berada dalam posisi kegelapan dan kejumudan sehingga tidak 
mengenali erti dan nilai-nilai kebenaran. Hanya dengan dakwah, aqidah manusia boleh 
selamat dan mendapat prediket sebagai hamba Tuhan yang mampu mentaati ajaran 


agamanya. 


Sejarah mencatatkan tidak ada satu agama dan aliran fikiran pun yang boleh tersebar 
kecuali dengan dakwah. Sebaliknya, satu agama dan aliran fikiran semula ada, tetapi 
kehilangan penganut dan pendukungnya, kerana meninggalkan dakwah (Siregar, 1999 : 


120). 


Aktiviti dakwah merupakan kewajipan yang tidak boleh diketepikan dalam kehidupan 
seseorang muslim. Justeru itu, sebagai penganut Islam adalah wajib seseorang itu terus 
berdakwah dengan menggunakan pendekatan yang sesuai dan semampunya. Sepertimana 


yang diajarkan dan diperintahkan oleh Nabi Muhammad SAW seperti sabdanya: 
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Ertinya : “Sampaikan apa yang (kamu terima) daripadaku walaupun hanya satu ayat .” (al-Hadis 


riwayat Bukhori; Turmuzi; al-Darimi). 


Atas dasar ini, dakwah merupakan bahagian yang sangat penting dalam kehidupan 
seorang muslim. Bahkan tidak berlebihan kiranya dikatakan bahawa tidak sempurna 
Islam seseorang itu apabila ia mengelakkan atau menjauhkan diri daripada 


tanggungjawabnya sebagai juru dakwah. 


2.6. MATLAMAT DAKWAH 

Matlamat dakwah ialah menyampaikan ajaran Islam kepada umat manusia itu sendiri, 
iaitu untuk membuat manusia memiliki kualiti akidah, ibadah, serta akhlak yang tinggi 
(Aziz, 2004 : 60). Bisri Afandi mengatakan bahawa yang diharapkan oleh dakwah adalah 
terjadinya perubahan dalam diri manusia, sama ada perubahan secara peribadi mahupun 
keluarga dan masyarakat. Perubahan itu melibatkan cara berfikir, dan cara hidup supaya 
menjadi lebih baik dari segi kualiti mahupun kuantiti. Apa yang dimaksud dengan aspek 
kualiti adalah peningkatan kefahaman agama, manakala aspek kuantiti ialah semakin 
ramai orang mematuhi nilai dan peraturan keagamaan dalam segala situasi dan keadaan 


(Affandi, 1984:3). 


Rumusan yang agak baik mengenai matlamat dakwah disebutkan oleh Amrul Ahmad 


iaitu dakwah adalah untuk mempengaruhi cara merasa, berfikir, bersikap, dan bertindak 
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manusia pada tingkatan individu dan sosio-budaya dalam rangka terwujudnya ajaran 


Islam dalam semua aspek kehidupan (Ahmad, 1983:2). 


Kedua-dua pendapat di atas menekankan bahawa dakwah bermatlamat untuk mengubah 
pemikiran dan tingkah laku daripada kurang baik menjadi lebih baik atau meningkatkan 
kualiti iman dan Islam seseorang secara sedar yang timbul daripada kemahuannya sendiri 


tanpa dipaksa oleh apa dan sesiapa pun. 


Salah satu tugas utama Rasulullah SAW adalah membawa misi suci untuk 
menyempurnakan akhlak yang mulia bagi manusia. Akhlak yang dimaksudkan ini tidak 
lain adalah al-Ouran itu sendiri. al-Quran adalah pendoman hidup setiap peribadi muslim. 
Atas dasar ini, matlamat dakwah dalam erti kata yang luas ialah menegakkan ajaran 
agama Islam kepada setiap insan sama ada individu mahupun masyarakat, sehingga 
ajaran tersebut mampu mendorong suatu aktiviti sesuai dengan ajaran tersebut (Tasmara, 


1997:47). 


Sementara kandungan matlamat dakwah itu adalah seperti berikut (Aziz, 2004:61): 
1. Sesuai (suitable)-matlamat dakwah boleh selari dengan misi dan visi 
dakwah itu sendiri; 
2. Berdimensi waktu (measurable time) matlamat dakwah mestilah konkrit 
dan boleh menjangkakan bila terjadinya; 
3. Layak (feasible)-matlamat dakwah hendaknya berupa suatu tekad yang 


boleh direalisasikan; 
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4. Anjal (fleksible)-sentiasa boleh disesuaikan atau peka terhadap perubahan 
situasi dan keadaan ummah. 
5. Boleh difahami (understandable)-matlamat dakwah mestilah mudah 


difahami dan dicerna. 


Matlamat dakwah juga dijelaskan oleh al-Quran di dalam surat al-jum'ah ayat 2 iaitu: 


Ge 3 


». ies a a ah, Tan By Rhos whe Sea 7 
EN AI eSa Als AAA GE willl ja 
Pein Bis e AE ee iy. 
Dow be MUS oa P5 opus 


Dia lah Yang telah mengutuskan Dalam kalangan orang-orang (Arab) Yang Ummiyyin, seorang Rasul 
(Nabi Muhammad s.a.w) dari bangsa mereka sendiri, Yang membacakan kepada mereka ayat-ayat 
Allah (yang membuktikan keesaan Allah dan kekuasaanNya), dan membersihkan mereka (dari iktiqad 
Yang sesat), serta mengajarkan mereka Kitab Allah (Al-Quran) dan Hikmah (pengetahuan Yang 
mendalam mengenai hukum-hukum Syarak). dan Sesungguhnya mereka sebelum (kedatangan Nabi 
Muhammad) itu adalah Dalam kesesatan Yang nyata. 


2.7. PENDEKATAN DAKWAH 

Pendekatan dakwah adalah penentuan strategi, pola dasar dan langkah dakwah yang 
didalamnya terdapat metode dan teknik untuk mencapai matlamat dakwah. Penentuan 
pendekatan dakwah ini bergantung kepada sasaran dakwah dan persekitaran khalayak. 
Sebagai contoh keadaan masyarakat berekonomi rendah, tentunya dakwah dengan 
pendekatan ekonnomi adalah lebih tepat daripada pendekatan psikologi semata-mata. 
Demikian juga dengan sasaran dakwah yang mengalami kegelisahan jiwa didekati 
dengan pendekatan ekonomi semata-mata tidak akan mendatangkan hasil positif, sebab 


sasaran khalayak semestinya didekati secara psikologi (Aziz, 2004:143). 
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Menurut Sjudi Shirodj (1989) dan Toto Tasmara (1997), pendekatan dakwah boleh 
dibahagikan kepada dua bentuk iaitu pendekatan sosial dan pendekatan psikologi iaitu: 
1. Pendekatan Sosial 
Pendekatan ini diasaskan atas pandangan bahawa penerima dakwah adalah 
manusia yang bernaluri sosial serta memiliki perhubungan dan bergantungan 
dengan orang lain. Interaksi sosial manusia ini meliputi semua aspek kehidupan 
iaitu interaksi budaya, pendidikan, politik, dan ekonomi. Oleh kerana itu, 


pendekatan sosial ini meliputi: 


a. Pendekatan Pendidikan 

Pendidikan merupakan keperluan dan sekaligus tuntutan masyarakat, baik 
pendidikan rasmi, mahupun tidak rasmi. Institusi-institusi pendidikan berperanan 
besar dalam pembentukan kecerdasan masyarakat, kedewasaan wawasan serta 
pembentukan manusia berakhlakul-karimah sebagai objek mahupun subjek 


pembinaan manusia seutuhnya. 


b. Pendekatan Budaya 

Setiap masyarakat memiliki budaya sebagai karya mereka sekaligus sebagai 
pengikat keperluan mereka. Para wali songo yang memandang bangsa Indonesia 
dengan budaya yang tinggi secara tepat menggunakan budaya dalam dakwahnya, 
dan ternyata berjaya.Seperti permainan wayang kulit di dalamnya ada unsur-unsur 


dakwah. 
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c. Pendekatan Politik 

Banyak perkara tidak boleh diselesaikan dengan pendekatan lain kecuali dengan 
pendekatan politik iaitu melalui kekuasaan. Bahkan hadis Nabi SAW (Hadis 
riwayat Muslim) secara khusus memerintahkan amr ma'ruf nahi mungkar dengan 
“fal yughaiyirhu biyadih?” ertinya melakukan nahi mungkar tersebut dengan 


kekuasaan (politik) pada penguasa. 


d. Pendekatan Ekonomi 

Ekonomi termasuk keperluan asasi dalam kehidupan manusia. Kemakmuran 
ekonomi sememangnya tidak menjamin suburnya kehidupan keimanan seseorang. 
Tetapi kerap kali kemiskinan akan membawa seseorang kepada kekufuran. Hal ini 
merupakan keadaan sebenar yang banyak ditemui kini. Pendekatan ekonomi 
dalam pelaksanaan dakwah pada masyarakat yang berekonomi rendah untuk 
meningkatkan kemakmuran hidup (fiddunya hasanah) atau disebut dengan 
dakwah bil hal mutlak dilakukan sebagai pendukung memelihara keimanan dan 


kelanjutan ibadah masyarakat (Fil akhiroti hasanah). 


2. Pendekatan Psikologi 

Pendekatan ini meliputi dua sudut pandangan: 

a. Pandangan dakwah secara fitrah terhadap manusia sebagai makhluk yang 
memiliki kelebihan dibanding dengan makhluk lain. Oleh kerana itu, 
mereka mesti dihadapi dengan pendekatan persuasif, hikmah dan kasih 


sayang. 
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Pandangan dakwah secara sebenar terhadap manusia yang memiliki 
beberapa kelebihan, juga memiliki pelbagai macam kekurangan dan 
keterbatasan. Ia kerapkali mengalami kegagalan menghubungkan dirinya 
ditengah-tengah masyarakat sehingga terbelenggu dalam lingkaran 
masalah-masalah yang mengganggu jiwanya. Oleh kerana itu dakwah 
mesti memandang setiap objek dakwah sebagai manusia dengan segala 
permasalahannya. Pendekatan psikologi ini terutama bagi mereka yang 
memerlukan pemecahan masalah rohani, baik dengan bimbingan dan 
penyuluhan mahupun dengan metode-metode yang lain (Aziz, 2004:147- 


149). 


Manakala pendekatan dakwah yang dilakukan Nabi Muhammad SAW sekurang- 


kurangnya meliputi enam pendekatan berikut (Yakub, 1997:124): 


1. 


2. 


Pendekatan personal (Al-Manhaj As-sirri); 

Pendekatan Pendidikan (Al- Manhaj At-ta'lim); 
Pendekatan Penawaran (Al-Manhaj Al-Ardh); 

Pendekatan Misi (Manhaj Al- bitsah); 

Pendekatan Saling kirim Surat (Manhaj Al- Mukatabah); 


Pendekatan Diskusi (Manhaj Al- Mujahadah), 


Keenam-enam pendekatan dakwah rasul di atas boleh dilihat dari sejarah kehidupan 


beliau seketika di Makkah dan Madinah. Seperti contoh dakwah pertama kali dilakukan 


hanya dengan mendatangi orang perorang, mengadakan lembaga pendidikan seperti 
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rumah salah seorang sahabat yang bernama Arkam dan membina masjid seketika tiba 
pertama kali di Madinah. Pendekatan lain juga beliau lakukan iaitu berdiskusi dengan 


sahabat dan menghantarkan surat kepada raja- raja dimasa itu. 


Sementara pendekatan dakwah juga boleh dilakukan melalui pendekatan lain, seperti 
pendekatan struktur iaitu melalui institusi rasmi pemerintahan dan pendekatan budaya 
iaitu melalui jalan tidak rasmi, misalnya melalui budaya dan aspek-aspek sosial lainnya 
(Amin, 2006:179). Pembahagian pendekatan di atas bukanlah pembahagian yang mutlak 
sebab kerapkali dakwah mesti dilakukan melalui pelbagai pendekatan dalam mencapai 


matlamat dakwah. 


2.8. KESIMPULAN 

Dakwah adalah suatu kegiatan ajakan dalam bentuk lisan, tulisan, tingkah laku, dan 
sebagainya yang dilakukan secara sedar dan terancang oleh seorang muslim dalam usaha 
mempengaruhi orang lain, sama ada secara individu mahupun kumpulan agar supaya 
timbul dalam dirinya suatu pengertian, kesedaran, sikap, penghayatan, serta pengamalan 
ke atas ajaran agama, sehingga mesej yang disampaikan mad'u tiada unsur-unsur 
paksaan. Justeru itu, penggunaan metode dakwah yang sesuai dan tepat sangat diperlukan 
dalam mencapai kejayaan setiap aktiviti dakwah. Selain itu, keperibadian juru dakwah 


juga adalah penentu kejayaan dakwah itu sendiri. 


Tanpa dakwah, manusia sentiasa dalam kegelapan dan kejumudan, sehingga tidak boleh 


mengenali erti dan nilai-nilai kebenaran. Oleh yang demikian melalui jalan dakwah, 
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aqidah manusia akan selamat dan memperolehi kedudukan sebagai hamba Tuhan yang 
mampu mentaati ajaran agamanya. Justeru itu, matlamat dakwah adalah mengharapkan 
terjadinya perubahan dalam masyarakat ke arah yang lebih baik dari aspek aqidah, 


ibadah, akhlak mahupun aspek kehidupan keluarga dan masyarakat. 


Pendekatan dakwah berhubungkait dengan keadaan yang dialami masyarakat itu sendiri 
yang merupakan objek dakwah. Namun secara umum pendekatan dakwah itu boleh 
dilakukan dengan pelbagai pendekatan sosial yang meliputi pendekatan pendidikan, 
budaya, ekonomi dan politik. Seterusnya pendekatan psikologi yang terdiri daripada 
pendekatan persuasif, hikmah dan kasih sayang termasuk juga pendekatan bimbingan 


pemecahan permasalahan kejiwaan. 
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BAB III 


ULAMA DAN TASAWUF 


3.0. PENDAHULUAN 


Ulama pada dasarnya diterima sebagai golongan sarjana Islam yang menjadi pemelihara, 
penterjemah dan penyebaran ajaran Islam meliputi akidah serta undang-undang Islam. 
Melalui usaha mereka, masyarakat Islam dapat mengatur kehidupan di dunia dan di 
akhirat. Bukan itu sahaja, ulama juga adalah penghulu agama yang berperanan menjamin 
kesinambungan perkembangan spiritual dan intelektual umat di sepanjang persada 
sejarah masyarakat Islam. Mereka pada prinsipnya merupakan pewaris para Nabi, para 
wali Allah (Ibrahim Hilal, tt:252-253), penunjuk jalan kebenaran dan pengawal 


kemurnian agama daripada sebarang rupa bentuk penyelewengan. 


Peranan ulama ditengah-tengah kehidupan umat sangat diperlukan kerana kemurnian 
Islam bergantung kepada weltanschuung atau pandang semesta mereka (Wan Mohd. Nor, 
1994:15), dan sejauh mana sedapat mungkin mereka mendekati ajaran dan mafhum al- 
Qur'an; merenung (Tadabur), mengingat (tadhakkur), menyedarkan (wa'yi), dan 
menanggapi (idrak) kandungannya (al-Ghazali, 1992:27-29). “Jika mereka baik maka 
baiklah masyarakat Islam, jika mereka rosak maka rosaklah masyarakat Islam” (Riwayat 
Ibn ‘Abd al-Barr). Justeru itu mereka dianggap sebagai penterjemah amali al-Qur'an atau 


dalam kata lain mereka bagaikan al-Qur'an yang bergerak ditengah-tengah masyarakat. 
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Mengenali mereka bermakna umat Islam akan boleh mengenali pengaruh dan peranan 


mereka, sehingga kita boleh mencontoh dan meniru usaha dan semangat jihad mereka. 


3.1. PENGERTIAN ULAMA 


Perkataan ulama adalah bentuk jamak daripada kata “alim (bahasa Arab) yang bererti 
seseorang yang memiliki ilmu. Ulama bererti orang-orang yang berilmu (Algar, 
1987:115; Zaman, 1995:258; Ba'albaki, 1995:745). Menurut kamus Munjid al-Tullab, 
ulama ialah orang yang bersifat dengan berilmu pengetahuan (al-Bustani, 1956:495). 
Ensiklopedi Islam pula menamakan ulama sebagai “orang yang mempunyai 


pengetahuan” (Ensiklopedi Islam, 1994:120). 


Di dunia Melayu, kata-kata ulama mempunyai sebutan yang berbeza-beza seperti, guru, 
tok guru, tuan guru, dan kiyai (Bagader dan Qureshi, 1983). Begitu juga di Indonesia, 
sebutan ulama juga berbeza-beza seperti di kawasan Aceh, ulama bergelar tengku, di 
kawasan Sumatera Barat bergelar tuanku atau buya, di kawasan Jawa Barat bergelar 
ajengan, di kawasan Jawa Tengah dan Timur bergelar kiyai, dan di kawasan di Nusa 
Tenggara Barat bergelar tuan guru (Ensiklopedi Islam, 1994). Sementara di Kalimantan 
selatan, ulama disebut guru, mu'allim (informal), atau tuan guru untuk sebutan formal 


(Hapip, 1977). 


Kata ulama juga disebutkan dalam kitab suci al-Qur’an dan Hadis. Dalam al-Qur’an 
perkataan ulama disebutkan secara langsung sebanyak dua kali pada dua tempat iaitu 


dalam surah Fathir ayat 28, dan surah al-Syu'ara ayat 197. Firman Allah: 
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oe g 3 - ra 


ols Gye dil ge Lol sis S3 Sa SV ah tl 5 


E 
2 


AA 


ght no Lai 


Dan demikian pula di antara manusia dan binatang-binatang yang melata serta binatang-binatang ternak, 
ada yang berlainan jenis dan warnanya? sebenarnya yang menaruh bimbang dan takut (melanggar perintah) 
Allah dari kalangan hamba-hambaNya hanyalah orang-orang yang berilmu. Sesungguhnya Allah Maha 
Kuasa, lagi Maha Pengampun. 


Dalam surah Fathir diingatkan bahawa ulama bermaksud hamba-hambaNya yang takut 
(khasyyah) kepada kekuaasaanNya, sehingga mereka mengkaji dan mengamalkan isi al- 
Qur’an (Hadariansyah, 2006:99). Al-Tabari, ketika menafsirkan maksud ulama dalam ayat 
surah Fathir di atas menyebutkan, mereka ini sebagai golongan yang mengenali Allah 
dengan sebenar-benarnya menerusi ilmu yang sempurna yang membolehkan mereka 
membesarkan Allah dengan sebenar-benarnya (al-Tabari, tt:234). Allah berfirman dalam 


surah al-Syua’ra ayat 197: 


Peni Adj oft Xho 


Dan apakah tidak cukup menjadi bukti bagi mereka, bahawa para ulama Bani Israil mengetahuinya? 
(Surah as-Syua’ra : 197). 


Maksud surah al-Syu’ara ayat 197 di atas ialah Allah SWT memperingat ulama Bani Israil 
tentang pengingkaran mereka (ke atas ajaran Islam yang disampaikan Rasulullah) kerana 
al-Qur'an telah disebutkan dalam Kitab-Kitab yang terdahulu (Ensiklopedia Islam, 


1994:120). Al-Tabari (224-310H/839-923M), menafsirkan ayat ini dengan menceritakan 
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perihal ulama Bani Isra’il yang menguasai kitab-kitab suci. Pada mulanya mereka ini 
menunggu penurunan al-Qur'an dan kelahiran Rasulullah SAW. Namun, setelah 
penurunan al-Qur'an mereka berubah sikap menjadi ingkar kepada Allah kerana dikuasai 
sifat takbur dan sombong. Pengetahuan mereka tentang ketibaan Rasul akhir zaman dan 
penurunan al-Qur'an didedahkan oleh ‘Abd Allah bin Salam dan Salman al-Farisiy (Sayed 


Qutb, 1986, V, 2617; al-Tabari, tt. ii:26). 


Manakala Hadith menyebutkan Ulama adalah pewaris nabi, iaitu mewarisi ilmu (agama), 
sifat dan perilaku para nabi (Hadariansyah, 2006:102). Terdapat Hadith yang 
menyebutkan ulama sebagai golongan pewaris para Nabi (Riwayat Abu Daud, al- 
Tirmidhi, Ibn Majah, Ibn Hibban dan al-Baihaqi), pembaiki masyarakat (Riwayat Ibn 
“Abd al-Barr), pemberi syafa'at (Riwayat Ibn Majah), pemegang amanah para Rasul 
(Riwayat al-Dailami dalam Musnad al-Firdaus), pemegang amanah Allah di atas 
permukaan bumi (Ibn ‘Abd al-Barr) dan ulama umpama lampu-lampu atau bintang- 
bintang di Jangit (Riwayat Ahmad). Demikian juga tinta ulama dikatakan juga lebih berat 


daripada darah para syuhada (Riwayat al-Tirmidhi dan Darimi). 


Jika ditinjau pada segi istilah, terdapat pelbagai pandangan para sarjana mengenai 
pengertian ulama sama ada pengertian itu dibuat secara ringkas atau secara terperinci. 
Pengertian secara ringkas umpamanya diberikan oleh Sibawaih atau nama sebenarnya 
“Amr ibn Uthman ibn Qanbar (M.180 H/796 M) yang menerangkan ulama iaitu “orang 
yang tidak bercakap melainkan ia seorang alim” (Ibn Manzur, 1992:371). Ibn Manzur 
ketika menukilkan kata-kata Ibn Jinniy menyebut, “ulama ialah sifat bagi seorang yang 
berilmu, disebabkan lamanya tempoh mereka berkecimpung dengan ilmu hingga seolah- 


olah ilmu tersebut mendarah daging” (Ibn Manzur, 1992:371). 
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The Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic World (1995:158) juga mentakrifkan 
ulama sebagai orang-orang yang mempunyai ilmu, mengkhusus kepada ilmu agama (ilmu 
al-Qur'an, al-Hadith dan figh atau undang-undang syariah) di samping memiliki kualiti- 
kualiti yang sepatutnya; sebagai seorang yang percaya kepada Allah dan melaksanakan 
Islam. Penulis buku ulama, The Boon and Bane of Islamic Society turut mentakrifkan 
ulama sebagai “orang alim atau orang yang memperolehi pendidikan tinggi dan meluas 


ilmunya di dalam teologi Islam” (Ahmed, 1990:2). 


Pentakrifan ulama oleh Ensiklopedi Islam (1994 : 120) lebih terbuka, dengan memasukkan 
juga golongan yang berpengetahuan dalam ilmu-ilmu keduniaan sebagai ulama. Takrif 
yang diberikan sebagai berikut: “Orang yang memiliki pengetahuan tentang ilmu agama, 
dan pengetahuan yang dimilikinya itu dipergunakan untuk menghantarkannya kepada rasa 


khasyyah (takut dan tunduk) kepada Allah” (Ensiklopedi Islam, 1994:120). 


3.2. FUNGSI DAN KEWAJIPAN ULAMA 


Menurut Quraisy Syihab (1994:77), ulama sebagai pewaris nabi mempunyai empat 
peranan utama yang mesti dijalankan sesuai dengan tugas kenabian dalam 


mengembangkan kitab suci, iaitu: 


Pertama, menyampaikan (tabligh) ajaran-ajaran Nabi, sesuai dengan perintah Allah 


dalam al-Qur'an surah al-Maidah ayat 67: 
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eran rae EL 


i; Ady Sit; Su Toh WES ye ZL) Uy IL ab Ja ig e 


Pri 


4 
2 - 


Dati yall oa Ya O ye ga Ilang 


Hai rasul, sampaikanlah apa yang diturunkan kepadamu daripada Tuhanmu. Dan jika tidak kamu kerjakan 
(apa yang diperintahkan itu, bererti) kamu tidak menyampaikan amanat-Nya. Allah memelihara kamu 
daripada (gangguan) manusia. Sesungguhnya Allah tidak memberi petunjuk kepada orang-orang yang 
kafir. 


Tabligh (dakwah) tidak akan berjaya ‘apa memahami metode pendekatan yang sesuai 
dengan keadaan masyarakat. Manakala persembahan atau penyajiannya memerlukan 
kebolehan individu memahami bahan yang disampaikan, bahasa yang digunakan, orang 
yang dihadapi, keadaan ruang dan waktu, serta kebolehan memilih waktu yang tepat 
untuk berbicara atau diam. Hal ini akan membuat tabligh yang dilakukan ulama tersebut 
akan lebih berkesan dan akan terjalin hubungan dengan semua lapisan masyarakat, sebab 
hubungan tersebut terjalin atas asas fikiran, dan perasaan yang mendalam (Al-Nadawy, 


1970:272) 


Kedua, menjelaskan ajaran-ajarannya (tabyin), berdasarkan firman Allah dalam al-Quran 


surah an-Nahal ayat 44: 


#,-.. = ES oe? i ds a 3 x + 2 7 oa 
DA UP Wea Uh Pi se 


(Kami utuskan Rasul-rasul itu) membawa keterangan-keterangan yang jelas nyata (yang membuktikan 
kebenaran mereka) dan Kitab-kitab suci (yang menjadi panduan): dan Kami pula turunkan kepadamu 
(Wahai Muhammad) Al-Ouran yang memberi peringatan, supaya Engkau menerangkan kepada umat 
manusia akan apa yang telah diturunkan kepada mereka, dan supaya mereka memikirkannya. 


Sememangnya tugas yang dipikul seorang ulama adalah amat kukuh. Dia mesti selalu 


menyampaikan segala yang tersurat dan tersirat dalam al-Quran sebagai suatu kewajipan, 
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sekaligus memberikan penjelasan sebarang masalah yang dihadapi masyarakat 


berdasarkan al-Quran. 


Ketiga, memutuskan perkara atau masalah yang dihadapi masyarakat. Hal ini berdasarkan 


firman Allah surah al-Baqarah ayat 213: 


Sea Oils ayes D ina 
bile C a BA GAT Ya HB Ts se Tg AOS 8 2. 


3G Be Ga 1351 -7 Dror - ror? 
aul Mn So a3 HBT US ak C2 2A] abl oS Perce JET wi edi 


as 


Dia bie ya Aas ya SA 
s 


Pada mulanya manusia itu ialah umat yang satu (menurut agama Allah yang satu, tetapi setelah mereka 
berselisihan), maka Allah mengutuskan Nabi-nabi sebagai pemberi khabar gembira (kepada orang-orang 
yang beriman Dengan balasan syurga, dan pemberi amaran (kepada orang-orang yang ingkar Dengan 
balasan azab neraka); dan Allah menurunkan bersama Nabi-nabi itu Kitab-kitab suci yang (mengandungi 
keterangan-keterangan yang) benar, untuk menjalankan hukum di antara manusia mengenai apa yang 
mereka perselisihkan dan (sebenarnya) tidak ada yang melakukan perselisihan melainkan orang-orang yang 
telah diberi kepada mereka Kitab-kitab suci itu, iaitu sesudah datang kepada mereka keterangan-keterangan 
yang jelas nyata, mereka berselisih semata-mata kerana hasad dengki sesama sendiri. maka Allah 
memberikan petunjuk kepada orang-orang yang beriman ke arah kebenaran yang diperselisihkan oleh 
mereka (yang derhaka itu). Dengan izinNya, dan Allah sentiasa memberi petunjuk hidayahNya kepada 
sesiapa yang dikehendakiNya ke jalan yang lurus (menurut undang-undang peraturanNya). 


Ketika hendak membuat fatwa sesuatu perkara berdasarkan al-Quran, ulama tidak boleh 
berdasarkan kepada penafsiran ayat al-Quran sahaja, sepatutnya ia mesti berusaha 
mengembangkan ayat-ayat tersebut dengan prinsip-prinsip agama bermatlamat menjawab 
masalah yang selalu berubah. Hal ini bukan bererti bahawa al-Quran mengakui begitu 


sahaja perkembangan masyarakat, tetapi ia mesti menggalakkan dan memberi maklum 


balas terhadap perkembangan-perkembangan positif yang dilakukan masyarakat. 
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Daripada huraian di atas boleh difahami bahawa para ulama, melalui pemahaman, 
penjelasan, dan pengamalan kitab suci, berperanan memberikan petunjuk dan bimbingan 
dengan matlamat mengatasi pelbagai perselisihan pendapat, masalah-masalah sosial yang 


berkembang dalam masyarakat seperti mana dilakukan Nabi. 


Keempat, memberikan contoh tauladan. Ini sesuai dengan hadith Aisyah, yang 
diriwayatkan oleh Bukhari, yang menyatakan bahawa perilaku Nabi adalah amalan 
daripada al-Quran. Ulama adalah pemimpin umat yang mampu menjadi qudwah atau 
teladan. Dengan demikian, seorang ulama semestinya menjadi pemimpin dalam 
masyarakat. Hal ini secara nyata telah dijelaskan oleh para kiyai yang secara informal 
diakui sebagai pemimpin masyarakat masing-masing. Gelaran kiyai atau ulama 


menunjukkan pengakuan yang tulus daripada masyarakat atas kepemimpinan mereka. 


3.3. TIPOLOGI ULAMA 


Ulama boleh dikelompokkan dalam beberapa kategori, iaitu pertama ulama-akhirat dan 
kedua ulama-dunia (Soletore dalam Kartodirjo, 1983; Hsubky, 1995). Selain itu boleh 
juga dikelaskan di antara ulama tradisional dan ulama intelektual (Dhofier, 1982; Hanani, 
2007). Demikian juga digolongkan mereka sebagai ulama yang mengamalkan ilmu untuk 
diri sendiri dan orang lain, untuk orang lain sahaja, dan hanya untuk diri sendiri 


(Zamzam, 2006). 


Di negara-negara dan negeri-negeri Nusantara, ulama dikelaskan kepada kaum tua dan 


ulama kaum muda (Osman, 2007). Ulama kaum muda pula dikelaskan kepada ulama 


76 


revivalisme dan ulama reformis atau modenis (Rahman, 2006), atau ulama pemurni dan 


ulama pembaharu (Harun, 1975 ). 


Dalam perspektif kekuasaan atau politik, terdapat dua kategori ulama iaitu ulama birokrat 
(ulama pejabat) dan ulama bebas (Gilani, 2000). Dilihat daripada tanggapan atau tindak 
balas ulama ke atas tradisi dan perubahan dalam masyarakat, ditemukan ulama 
fundamentalis, tradisional, modenis, dan pragmatis (Husain, 1995). Keempat-empat 
kelompok ini kemudian lebih disederhanakan oleh Zaman (2002) ke dalam golongan 


ulama konservatif, radikal dan liberal. 


Dalam konteks sosiologi, ulama diklasifikasikan kepada dua kelas, iaitu ulama tradisional 
dan ulama moden. Pengkategorian ini berdasarkan kepada tipa masyarakat dalam 
pandangan para pemikir ilmu sosial (Marshall, 1998; Wan Teh, 1984). Penggolongan 
ulama ke dalam bentuk tradisional dan moden boleh juga didasarkan kepada perbezaan 
pola budaya, struktur sosial, kelembagaan, dan sikap ke atas perubahan sosial yang wujud 


dalam masyarakat tersebut (Macionis, 2005). 


Apabila ulama dihubungkan dengan pelbagai ilmu keagamaan mereka disebutkan pula 
sebagai berikut; Pertama, ulama fekah ertinya orang mengerti dan faham tentang ilmu 
fikah. Kedua, ulama kalam, ertinya orang mengerti dan faham tentang ilmu kalam. 
Ketiga, ulama hadith ertinya orang yang mengerti dan faham tentang ilmu hadith. 
Keempat, ulama tafsir ertinya orang yang mengerti dan faham tentang ilmu tafsir. Kelima 
ulama bahasa dan ulama nahu iaitu orang yang faham kaedah bahasa Arab dan 
sebagainya (Hasyim, 1979:15). Keenam, ulama sufi iaitu orang yang mengerti dan faham 


tentang tasawuf serta beramal menepati ilmu tasawuf. 
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3.4. Pengertian Ulama Sufi 


Ulama dalam kalangan sufi, dipanggil syeikh atau guru. Dia tidak hanya seorang yang 
cerdik pandai dalam pengetahuan agama, lebih daripada itu ia merupakan orang penuntun 
dan penolong spiritual. Ulama mesti berupaya membimbing ketenangan hati dan 
ketenteraman jiwa bagi para pengikutnya. Dalam tradisi ulama kesufian, seseorang boleh 
dikatakan ulama jika mempunyai sikap wara’’ dan zuhud.' Dia pun mesti mempunyai 


pelbagai kelebihan berbanding masyarakat umum (Nor Huda, 2007:215). 


Ulama menurut golongan kaum sufi, mempunyai kedudukan yang cukup tinggi. Ini 
kerana kriteria yang mesti dimiliki ulama sufi adalah sangat ketat sekali. Gelaran syeikh 
menjadi kemestian disandang oleh ulama sufi dan untuk memperolehinya mesti memiliki 
ijazah? atau khirgah daripada seorang guru pengajar tarikat. Seseorang itu boleh 
memperolehi petunjuk jalan ke surga hanya dengan mengikuti semua petunjuk guru sufi 


tersebut. 


Guru sangat penting dalam pengajaran tasawuf. Guru bukan hanya sekadar memberi ilmu 
tetapi turut membimbing kerohanian. Bimbingan guru merupakan sesuatu yang mesti. 


Apabila seseorang tidak punya guru bererti syaitan adalah gurunya (Mastuki, 2003:163). 


Ketinggian kedudukan ulama ini terkadang menimbulkan kebimbangan daripada pihak 


penguasa. Tambahan pula ulama sufi membimbing kepada para muridnya untuk hanya 


1 Wara' adalah berpantang, atau menjaga diri daripada berbuat dosa maksiat sekecil apapun. Wara’ asal 
ertinya adalah mengelakkan apa saja yang tidak baik. Tetapi dalam kalangan sufi diertikan dengan 
meninggalkan segala sesuatu yang tidak jelas hukumnya, sama ada yang menyangkut makanan, pakaian, 
mahupun persoalan (Jumarto, 2005:284) 

3 Zuhud atau asketisme adalah menjauhkan diri daripada segala sesuatu yang berkaitan dengan dunia. 

9 Ijazah adalah surat keterangan atau iktiraf daripada guru kepada murid, bahawa si murid diberikan kuasa 
untuk mengajarkan tarikat kepada orang lain, sama ada bentuk nasihat atau dengan wasiat (Jumantoro, 
2005:82) 
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takut kepada Allah, bukan kepada hal-hal yang bersifat duniawi termasuk dalam isu-isu 
politik. Sehubungan itu, ulama sufi mempunyai pengaruh besar memerangi pemerintah. 
Sebagai akibatnya tidak jarang mereka dipandang sebagai pembangkang oleh pihak 


pemerintah (Norhuda, 2007:215). 


Pada masa abad ke-17 M danke-18 M, ulama tetap merupakan suatu kelompok yang 
diakui kewujudannya. Mereka sangat dekat dengan hidup rakyat kerana hubungan 
mereka adalah lebih bersifat personal daripada birokratis. Masyarakat memerlukan ulama 
untuk membimbing mereka ke jalan yang benar dalam segala persoalan yang berkaitan 
dengan agama. Oleh sebab itu kerapkali juga pihak pemerintah meminta nasihat ulama 
ketika melaksanakan peraturan-peraturan yang berkaitan dengan agama. Bahkan kerap 
kali pihak pemerintah mengangkat ulama untuk dijadikan penasihat, atau mufti kerajaan. 
Kes di Nusantara banyak dijumpai ulama yang mempunyai kedudukan di pejabat 
pemerintahan (kerajaan Islam) walaupun dalam fungsi yang berbeza (Norhuda, 


2007:2 16). 


Ulama sufi adalah ulama yang selalu menjaga dan memelihara perhubungan dengan 
Tuhan. Justeru itu, mereka melatih diri dengan sungguh-sungguh supaya dapat 
membersihkan diri daripada dosa, dan sentiasa mendalami nilai-nilai kerohanian. Di 
samping itu mereka adalah ulama yang bertugas sebagai juru dakwah dalam penyebaran 


Islam. 


Antara ulama sufi Nusantara sekitar abad ke-17 M danke-18 M yang akan dikaji ialah 
Abd Rauf As-Singkli, Nuruddin Al-Raniri , Yusuf Al-Makassari, Abd as-Samad al- 


Palembani, Muhammad Nafis al-Banjari dan Daud bin Abd Allah al-Fathani. 
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3.5. PENGERTIAN TASAWUF 


Tasawuf diambil daripada perkataan “sufi”. Istilah “sufi” dan Tasawuf “ tidak dikenali 
pada di zaman Nabi Muhammad SAW begitu juga di masa Khulafa al-Rasyidin. Istilah 
ini baru diperkenalkan pada pertengahan abad ke-3 H oleh Abu Hasyim al-Khufy. Beliau 
memperkenalkan istilah al-sufi dengan menambahkan kata al-sufi di belakang namanya 


(R.A. Nicholson, 1979). 


Secara epistimologi, para pakar berbeza pendapat tentang asal usul perkataan tasawuf. 
Kebanyakan sepakat bahawa tasawuf berasal daripada perkataan suf, yang bererti bulu 
domba. Sebahagian pendapat menyatakan bahawa kata tasawuf berasal daripada kata 
suffah yang bererti emper atau teres masjid Nabawi yang didiami sebahagian sahabat 
Anshar. Pendapat lain ada yang mengatakan ianya berasal daripada perkataan saff, yang 
bererti barisan. Terdapat pula yang mengatakan ia berasal daripada perkataan sofa, yang 
berasal sufanah, iaitu nama kayu yang tumbuh di padang pasir. Terakhir ada yang 
mengatakan berasal daripada theosofi iaitu bahasa Yunani, yang bererti ilmu ketuhanan 


(Harun, 1990; Hamka, 1990; Anwar, 2000; Damanhuri; 2004). 


Secara terminologi, para pakar juga berbeza pendapat kerana banyaknya takrif yang 
dikemukakan oleh para sufi hanya sesuai dengan pengalaman kesufian mereka. 
Pengalaman kesufian mereka kerapkali sangat bersifat peribadi dan subjektif. Oleh itu, 
pengalaman kerohanian itu tidak dapat dijelaskan. Walaupun begitu, bukan bererti 
kesufian tidak boleh difahami. Bagi meneliti pengertian tasawuf tersebut, berikut akan 


disebutkan beberapa istilah itu, seperti ungkapan Abu Muhammad al-Jariri: 
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os) GIS JS Ya calls cos HS 3 Jali 
“Masuk ke dalam akhlak yang mulia dan keluar daripada semua akhlak yang hina.” 


Senada dengan hal itu Al-Kanani menyatakan bahawa tasawuf tersebut adalah: 


clinall gf die al 5 OE luloal 3 cyed GLA Wa yaa 


“Tasawuf adalah akhlak mulia. Sebarang sesiapa yang bertambah baik akhlaknya, maka bertambah pula 
ketasawufannya.” 


Demikian pula An-Nuri menyatakan bahawa tasawuf adalah: 


gly dala Jaaa Lay JS gl AY GIS AISI y Lale Y y Law) G gua! jai 
DAY he JB pi wpe Cy) y dil GIRL ISS MUSI y sleds Jaaa Lale JS 
pas) si 


“Tasawuf bukanlah berbentuk tulisan dan ilmu akan tetapi ia adalah akhlak mulia. Sekiranya ia hanya 
berbentuk tulisan, maka boleh diusahakan dengan sungguh-sungguh, seandainya ia ilmu tentu akan 
diperoleh dengan belajar. Namun ia adalah berakhlak dengan akhlak Allah. Keadaan ini tidak dapat 
diperoleh dengan tulisan dan ilmu.” (al-Qusyairi, 1940:139) 


Lebih jauh lagi Abu Yazid al-Bisthami (177-261 H/804-875) mempertegaskan 
bagaimana tasawuf yang benar itu, seperti ungkapan berikut: 


A gall o gli yg gn Ca Lal SI Ja ag 
a gaali hia 9 gill y pol sic 4i gaai LAS | 3 jati 


“Apabila kamu sekalian melihat seseorang diberi kelebihan sehingga ia mampu terbang di udara, maka 
janganlah hanya terpedaya dengannya, akan tetapi lihat lebih jauh bagaimana keadaanya dalam 
menjalankan perintah dan meninggalkan larangan, serta bagaimana ia menjaga ketentuan-ketentuan yang 
ada.” (al- Qusyairi, 1940:14). 
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Di sisi lain, Ruwain (w.303 H/924 M) manyatakan bahawa tasawuf menyatukan 


kehendak dengan Allah SWT, seperti ungkapan berkut: 


“Melepaskan jiwa terhadap kehendak Allah SWT.” (al-Ousyairi, 1940:140). 
Demikian pula asy-Syibili menyatakan bahawa: 
Gali Jem Jah) dya gaii] 
“Tasawuf adalah seperti anak kecil dipangkuan Tuhan.” (al-Qusyairi, 1940:141). 
Sedangkan al-Hallaj menyatakan seperti ungkapan berikut: 
“Tasawuf merupakan kesatuan Zat.” (al- Qusyairi, 1940:140). 


Akhirnya, al-Qusyairi (1940) menyatakan tasawuf itu adalah ilmu yang membicarakan 
ahwal membersihkan diri dan menjernihkan akhlak. Hal ini boleh dilihat daripada 
ungkapannya berikut: 


JAJI pari g DAY dai adil! AS 73 Jl yal dy a pad ale ga i guaill 
Ajay) Salad al lal y 


“Tasawuf adalah ilmu yang memperkenalkan ahwal membersihkan jiwa dan menjernihkan akhlak dan 
mengimarahkan yang zahir dan batin untuk mencapai kebahagiaan abadi.” (al-Qusyairi, 1940:389). 


Daripada ungkapan di atas boleh disimpulkan bahawa tasawuf adalah kesedaran adanya 


komunikasi dan dialog langsung antara hamba dengan Tuhan. Tasawuf merupakan suatu 
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sistem latihan dengan penuh kesungguhan (riyadhah mujahadah'”) untuk membersihkan, 
mempertinggi dan memperdalam nilai-nilai kerohanian dalam rangka mendekatkan diri 
(tagarrub) kepada Allah, sehingga dengan cara itu, segala tumpuan seseorang hanya 


tertuju kepada-Nya. 


Berdasarkan pengertian ini, setiap orang boleh mencapai darjat kesufian sepanjang 
berbudi dan berakhlak tinggi, sanggup menderita lapar dan dahaga. Apabila memperoleh 
harta ianya tidak melekat dalam hati. Dunia dan akhirat baginya sama penting. Pasir dan 
emas seolah-olah tidak berbeza. Cacian dan pujian tidak menganggu diri. Dia selalu 
menumpukan perhatian untuk berada di jalan Allah sehingga ia boleh berkomunikasi 


secara langsung dengan Allah. 


Jadi, pada dasarnya tasawuf adalah aspek-aspek kerohanian Islam yang menekankan dan 
mengembangkan penafsiran ajaran Islam tersebut dari sudut pandang batin. Walaupun 
begitu, sebahagian ahli sufi menjadikan amalan sufi sebagai bentuk ajaran dan amalan 


yang melampau. 


10 Riyadhah dapat diertikan dengan latihan-latihan mistik, latihan kejiwaan dengan melalui kaedah 
membiasakan diri agar tidak melakukan hal-hal yang mengotori jiwa. Atau riyadhah boleh diertikan 
sebagai proses pembebasan jiwa dengan sifat-sifat terpuji dan melatih membiasakan meninggalkan sifat- 
sifat kotor. Di sepanjang tahap-tahap awal dalam perjalanan kembali menuju Allah, ketika seseorang itu 
menempuh jalan spiritual berada dalam keadaan ketidak keseimbangan (inhiraf), Ia mesti berupaya sekuat 
tenaga dalam perjuangan spiritual (mujahadah) dan disiplin latihan (riyadhah) (Jumantoro, 2005:192). 
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3.6. ASAL USUL TASAWUF DAN PERKEMBANGANNYA 


3.6.1. Asal Usul Tasawuf 


Para sarjana sama ada dalam kalangan orientalis atau sarjana Islam sendiri berbeza 
pendapat tentang asal usul kemunculan tasawuf. Pertama, tasawuf dikatakan berasal 
daripada India melalui Parsi. Kedua, tasawuf berasal daripada ajaran agama Nasrani 
(Harun, 1990; Hamka:1990). Ketiga, tasawuf dikatakan berasal daripada ajaran Islam itu 
sendiri. Keempat, tasawuf berasal daripada pelbagai sumber berbeza-beza yang kemudian 
menjelma menjadi satu konsep. Berdasarkan keempat-empat pendapat itu, sebahagian 


besar bersetuju bahawa tasawuf sebenarnya berasal daripada ajaran Islam itu sendiri. 


Pendapat yang menyatakan bahawa tasawuf dipengaruhi oleh konsep Rabbaniyyah 
Nasrani. Ini dikemukakan Nicholson (1979) kerana menurutnya bangsa Arab mengenali 
kepercayaan agama Nasrani. Hal ini boleh dilihat daripada syair-syair mereka yang 
berkenaan dengan kerahiban Nasrani. (Nicholson, 1979:10). Namun hal ini dibantah 
keras oleh al-Taftazani. Menurut al-Taftazani, Islam tidak mengamalkan kependetaan 
seperti mana terdapat dalam agama Nasrani. Walaupun terdapat persamaan antara 
tasawuf dengan kerahiban agama Nasrani tidak pula bererti Islam mengambil daripada 
ajaran itu. Ini kerana menurut al-Taftazani, kehidupan secara bertasawuf merupakan 
kecenderungan universal yang terdapat dalam semua agama, maka kesamaan itu adalah 


logik (Syukur, 1999:9). 


Selain mengenai perbezaan pendapat di atas terdapat tiga alasan lain mengapa tasawuf 
muncul. Pertama, ia adalah daripada ajaran al-Qur'an dan Sunnah Nabi itu sendiri. 
Tafsiran tasawuf merupakan ilmu hasil daripada ajaran al-Quran dan Sunnah. Banyak 
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ayat al-Quran dan hadis Nabi yang secara tekstual menggalakkan seseorang muslim 
hidup zuhud, wara’, tawakkal dan uzlah,"' bahkan mendorong manusia untuk menjauhi 


keduniaan, seperti Surah al-Hadid ayat 20: 


sek. 373 


Kar ir a A SU Ui a 


— 


T 25. % , s2... 2. 


we OHO) en ka 


Ketahuilah bahawa (yang dikatakan) kehidupan dunia itu tidak lain hanyalah (bawaan hidup yang berupa 
semata-mata) permainan dan hiburan (yang melalaikan) serta perhiasan (yang mengurang), juga (bawaan 
hidup yang bermatlamat) bermegah-megah di antara kamu (dengan kelebihan, kekuatan, dan bangsa 
keturunan) serta berlumba-lumba membanyakan harta benda dan anak pinak, (semuanya itu terhad 
waktunya) samalah seperti hujan yang (menumbuhkan tanaman yang menghijau subur) menjadikan 
penanamnya suka dan tertarik hati kepada kesuburannya, kemudian tanaman itu bergerak segar (ke suatu 
masa yang tertentu), selepas itu engkau melihatnya berupa kuning: akhirnya ia menjadi hancur bersepai; 
dan (hendaklah diketahui lagi, bahawa) di akhirat ada azab yang berat (disediakan bagi golongan yang 
hanya mengutamakan kehidupan dunia itu), dan (ada pula) keampunan besar serta keredaan daripada Allah 
(disediakan bagi orang-orang yang mengutamakan Akhirat). Dan (ingatlah, bahawa) kehidupan dunia ini 
tidak lain hanyalah kesenangan bagi orang-orang yang terpedaya. 


Sementara itu terdapat ayat al-Qur’an yang mengatakan bahawa kehidupan akhirat adalah 


lebih baik daripada kehidupan di dunia. Antara lain adalah Surah ad-Duha ayat 4: 


Dan sesungguhnya kesudahan keadaanmu adalah lebih baik bagimu daripada permulaannya. 


1! Uzlah boleh diertikan dengan menyendiri, menyepi, mengelakkan atau mengasingkan diri. Aktiviti uzlah 
merupakan salah satu kegiatan yang dilakukan para sufi untuk menyucikan dirinya, diharapkan dengan 
Uzlah kegiatan peribadatannya tidak terganggu dengan hal-hal kehidupan dan urusan duniawi. (Jumantoro, 
2005:276) 
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Dalam Surah an-Nazi’ah ayat 37-40 Allah berfirman: 


oo Cals Ai oo adi UT LT icy @ cab ys É 


2 
& 
- 


DN poy aan 3 0 LOE 


Maka (dapatlah masing-masing mengetahui kesudahannya); adapun orang yang melampau (perbuatan 
derhakanya), serta ia mengutamakan kehidupan dunia semata-mata. Maka sesungguhnya neraka 
jahanamlah tempat kediamannya. Adapun orang yang takutkan keadaan semasa ia berdiri di mahkamah 
Tuhannya, (untuk dihitung amalnya), serta ia menahan dirinya daripada menepati kehendak hawa nafsu. 


Kedua-dua ayat di atas memberi gambaran bahawa fitrah manusia cenderung mencintai 
harta, wanita atau dunia. Tuhan menggambarkan hal itu sebagai hal-hal yang mesti 
diawasi dengan ungkapan-ungkapan seperti la’ibun, lahwun, zinatun, tafakhurun, 
takatsurun, ghurur atau fitnatun. Ajaran tasawuf memahamkan ayat tersebut dan 
berusaha mengajarkan amalan-amalan dan latihan-latihan spiritual supaya seseorang itu 


dapat menjauhi hal-hal di atas. 


Disamping ayat-ayat al-Quran, corak kehidupan Nabi Muhammad SAW sendiri 
menggambarkan cara hidup kesufian. Nabi adalah orang yang sangat bersederhana dalam 
hidup. Baginda tidak pernah makan secara kenyang sepanjang hidupnya. Baginda tidak 
terlalu mengutamakan hal-hal bersifat keseronokan keduniaan. Baginda juga turut 


mengingatkan isteri-isterinya dan para sahabatnya untuk tidak tergoda dengan dunia. 


Secara zahiriah ayat-ayat al-Quran dan sunnah Nabi telah merangsang segolongan umat 
Islam untuk hidup secara kesufian dan menahan diri daripada terjebak dengan perkara 
duniawi. Sebaliknya, ayat-ayat al-Quran dan sunnah merangsang umat Islam hidup soleh, 


mengutamakan akhirat dan menekankan keinginan hawa nafsu. Semua itu dilakukan 
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kerana ditakuti hal-hal yang bersifat duniawi tersebut akan membuatkan mereka 
terpedaya sehingga melalaikan mereka dengan kewajipan akhirat. Oleh hal yang 
demikian, ayat al-Quran dan sunnah Nabi Muhammad SAW tersebut menjadi tunjang 


utama ajaran Islam dalam membentuk sifat kesufian kaum Muslimin. 


Kedua, selain kenyataan al-Quran dan Sunnah suasana kehidupan zaman pemerintahan 
Umayyah yang terlalu bermewahan, berebut harta kekayaan dan kesenangan mendorong 
cara hidup kesufian. Sejarah mencatat setelah Muawiyyah berjaya menjadi khalifah dan 
membangun ibu kotanya di Damsyik. Beliau dikatakan meniru cara hidup kerajaan 
Rumawi Timur. Perubahan ini berlaku dalam pembesar-pembesar Bani Umayyah. Gaya 
hidup mereka mengutamakan kesenangan dan kemewahan hidup duniawi dan ini 
mempengaruhi corak hidup orang Islam lain. Mereka semakin mencontoh kehidupan 
istana dan ikut mengejar kemewahan duniawi. Oleh yang demikian, mereka taksub 
mengejar kemewahan dunia, kesannya mereka juga turut mengamalkan rasuah dan 


mengambil barang-barang yang haram (Simuh, 1996:24). 


Keadaan di atas mendorong sebahagian umat Islam mengamalkan gaya hidup yang 
sebaliknya. Mereka menganjurkan masyarakat Islam agar mengutamakan kehidupan 
rohani dan akhirat, di samping menolak gaya hidup mengejar kemegahan dunia. Salah 
seorang tokoh ulama besar yang menggerakan usaha ini ialah Hasan al-Basri (w. 110 H/ 
728 M). Hal ini adalah sebagai tindak balas kekecewaannya terhadap sikap keduniaan 


kaum Muslimin. Hasan al-Basri mengungkapkan hal berikut: 
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(Sae ala Lagi Sia 8 jl ag! alll Jal Lagi | pil Lal ofl US ya 


“Dulu kami menjumpai beberapa kaum di mana terhadap hal-hal yang dihalalkan kepada mereka sahaja 
lebih zuhud daripada kamu terhadap hal-hal yang diharamkan kepadamu” (Simuh, 1996:25). 


Faktor ketiga, yang mendorong kemunculan tasawuf ialah tindak balas umat Islam 
terhadap ilmu fekah dan ilmu kalam. Hal ini kerana pembelajaran ilmu fekah dan ilmu 
kalam tidak memberikan kepuasan jiwa. Ilmu fekah lebih mementingkan masalah hukum 
dan masalah zahir dalam aspek keagamaan Sementara ilmu kalam lebih bersifat falsafah 
yang mengutamakan penggunaan rasional dalam memahami ajaran Islam. Hal ini boleh 
diteliti keadaan Imam al-Ghazali sendiri seorang ulama ulung bidang fekah bermazhab 
Syafi'i dan pengikut aliran aqidah Asy'ari. Namun, diwaktu ia berusia lanjut mulai 
meragukan terhadap kehebatan ilmu falsafah dan ilmu kalam. Akhirnya beliau 
memperolehi kepuasan dan ketenangan jiwa dalam tasawuf selepas mempercayai 
kemutlakan dalil kasyafiah. (Simuh, 1996 : 163). Ia yang merupakan ulama besar fekah 
dan pendukung utama ilmu kalam, akhirnya menjadi pendukung tasawuf bersemangat 


mengekalkan tasawuf, seperti ungkapannya berikut: 


eg pss a a a a aa ii guaill j Giy cale (iI 
Nyman gl Ss GURY SI a, a Gi gual ua, a cual 
Vo yaa pala) (yag pill yi yul gle Cuil gli ale g cleSall US yo Dial! Jic 
gan LE Das dull | gang al aie pad ga Lez ol glassy ag DAT y agi ys (yo Lind 
B gai y gh ol yg mally gil Sla ygi cya iniia pgilalag aliu y agilS pa 

ag olain ygi YA Vidas cle 


“Sungguh aku mengetahui secara yakin bahawa para sufi itulah orang yang benar-benar telah menempuh 
jalan Allah SWT. Secara khusus, dan bahawa jalan yang mereka tempuh adalah jalan yang sebaik-baiknya, 
dan perilaku hidup mereka adalah yang paling benar dan akhlak mereka adalah yang paling suci. Bahkan 
seandainya para ahli fikir, filosof yang bijak dan ilmu ulama yang berpegang pada rahsia syariat berkumpul 
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untuk menciptakan jalan dan akhlak yang lebih baik daripada apa yang ada pada sufi, mereka tidak akan 
mendapatinya. Sebab gerak dan diam para sufi baik lahir dan batin dituntun oleh cahaya kenabian. Tidak 
ada cahaya kenabian di atas dunia ini, cahaya lain yang bisa meneranginya” (al-Ghazali : tt:31). 


Menurut al-Ghazali (450-505 H), seseorang yang ingin memahami al-Qur’an dan Hadis 
mesti membuat penafsiran dan menggali makna yang terkandung didalamnya. 
Pemahaman teologi tidak cukup memadai untuk memahami rahsia al-Quran. Cara yang 


boleh digunakan tujuan itu, menurut al-Ghazali hanyalah melalui kasyf '? 


Apabila membicarakan mengenai kewujudan dan perkembangan tasawuf secara esensi 
dan substansinya, maka tasawuf itu telah bermula pada semasa Nabi SAW lagi. Ramai 
sahabat menjauhkan diri daripada kehidupan duniawi, berpuasa di siang hari dan rajin 
melakukan solat malam. Sehingga Nabi SAW sampai menegur para sahabat itu dengan 
ungkapan “tubuhmu dan keluargamu mempunyai hak yang mesti kamu penuhi”. Namun 
pada waktu itu belum dikenali istilah sufi atau zahid. Jadi, boleh dikatakan bahawa 
hakikat tasawuf telah ada pada zaman Nabi SAW namun masa itu belum punya istilah 


khusus. 


12 Kasyf atau tersingkap, terbuka daripada tabir. Kasyf merupakan salah satu jenis pengalaman langsung 
yang melaluinya pengetahuan tentang hakikat diungkapkan pada hati sang hamba dan pencinta. Kaum sufi 
sering disebut dengan “kaum penyingkap dan penemu” (Ahi Al-Kasyf wa Al- wujud). Dalam 
penyingkapkan, mereka mendapati Allah. Penyingkapkan dan penemuan ini seringkali terjadi selama 
berlangsung konsep spiritual (sama’). Menurut Al-Ghazali, metode pengetahuan adalah illuminasi 

yang menurut istilah al-Gazali disebut Kasyf melalui sarana galbu yang hening,atau pemahaman intuitif 
langsung. /lluminasi atau kasyf adalah penjelasan tentang apa yang tadinya tertutup bagi manusia, atau 
tersingkap bagi seseorang sehingga seakan ia melihat dengan mata kepalanya. Dengan demikian, terlihat 
bahawa pengetahuan itu diperoleh bukan kerana berfikir atau belajar, tetapi ilmu itu datang kerana 
keheningan Oalbu yang sumbernya langsung daripada Allah. Dengan demikian, semakin jelas terlihat 
bahawa konsep kasyf atau illuminasi adalah semacam cahaya yang memantul pada galbu sehingga ia terang 
cemerlang (Jumantoro, 2005:114). 
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3.6.2. Perkembangan Tasawuf 


3.6.2.1. Fasa Pembentukan 


Para sarjana menyebutkan ada lima tahap perkembangan tasawuf. Pertama adalah fasa 
pembentukan. Benih tasawuf itu mulai tumbuh pada akhir abad pertama Hijrah. Pada 
waktu itu zahid pertama dan termasyhur adalah Hasan al-Basri (642-728.M). Ia juga 
zahid pertama yang membawa konsep khauf dan raja', iaitu konsep “takut” dan “harap” 
kepada Tuhan. Ia dianggap sebagai pencetus pertama tasawuf pada abad pertama Hjrah 
ini. Tanda-tanda jalan ke arah spiritual sudah mulai dirintis. Pada waktu itu masyarakat 
sufi digalakkan mengurangi makan (ju'), menjauhkan diri daripada dunia (uzlah) dan 


mencela dunia (dzimmu- ad-dunya). 


Selain Hasan al-Basri, jalan tasawuf turut dipelopori oleh Rabia'ah al-Adawiyyah 
(M.185) pada akhir abad kedua Hijrah. Beliau memperkenalkan tasawuf sebagai suatu 
doktrin kesufian yang menekankan tentang cinta kepada Tuhan. Beliau terkenal dengan 
dua syair cinta. Pada abad kedua Hijrah ini, tasawuf tidak banyak berbeza dengan abad 
sebelumnya, yakni sama corak kezuhudannya, meskipun penyebabnya berbeza 


(Jumantoro, 2005:254; Syukur, 2002:30). 


Menurut Abu al-Wafa’ at-Taftazani (1998), pada fasa pembentukan ini, tasawuf memiliki 
karakter sebagai berikut: Pertama, menjauhkan diri daripada kesenangan dunia, menuju 
akhirat yang berpunca nash agama, berlatar belakang sosiobudaya. Coraknya bersifat 
sederhana dan praktis belum membentuk teori-teori tertentu. Matlamat tasawuf ketika ini 
ialah untuk meningkatkan moral. Kedua, ciri lainnya, motif asketisme iaitu perasaan takut 
dan dimotivasi oleh cinta. Ketiga, menjelang akhir abad kedua sebahagian ahli sufi, 
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khususnya di Khurasan, dan Rabia’ah Al-Adawiyah ditandai kedalaman membuat 
analisis yang boleh dipandang sebagai fasa pendahuluan tasawuf, atau janin bakal para 


filosof abad ketiga dan keempat hijrah (at-Taftazani, 1998:20). 


3.6.2.2. Fasa Pengembangan 


Fasa pengembangan berlangsung pada abad ketiga dan keempat Hijrah. Tasawuf pada 
kedua-dua abad ini berbeza sama sekali dengan tasawuf pada abad sebelumnya. Pada 
abad ini tasawuf semakin menjurus kepada perbicaraan falsafah seperti mengupas tentang 
penyatuan hamba dengan Tuhan. Para sufi membahas tentang konsep lenyap dalam yang 
dicintai (fana' al-mahbub)," menyatu dengan yang dicintai (musyahadah)," bertemu 
Tuhan (Jiga”), dan bersatu dengan Allah (ain-al-jama’). Ahli sufi yang memperkenalkan 
doktrin ini adalah Abu Yazid al-Bistami (177-261 H/ 804-875 M). Beliau adalah ahli 
sufi dari Parsi yang pertama kali memperkenalkan istilah fana, sehingga beliau dianggap 


sebagai pengasas aliran ini (Nicholson, 1969). 


Setelah Abu Yazid al-Bistami, al-Hallaj (M.309) yang menampilkan teori al-hulul 


(inkarnasi Tuhan). Menurutnya, manusia mempunyai dua sifat, iaitu sifat kemanusiaan 


3 Fana’ menurut bahasa bererti musnah atau lenyap. Abu Bakr al-Kalabadzi (W.378 H/ 988 M) 
mentakrifkan fana” ialah dengan hilangnya semua keinginan hawa nafsu seseorang, tidak ada pamrih 
daripada segala perbuatan manusia, sehingga ia kehilangan segala perasaannya dan boleh membezakan 
sesuatu secara sedar, dan ia telah menghilangkan semua kepentingan ketika berbuat sesuatu (Jumantoro, 
2005:51). 

14 Musyahadah adalah penyaksian atau visi. Kata musyahadah adalah menyaksikan dengan mata kepala 
atau keadaan penyaksian terhadap kekuasaan dan keagungan Allah. Atau sejenis pengetahuan langsung 
tentang hakikat. Dalam terminologi tasawuf diertikan menyaksikan secara jelas dan sedar apa yang 
dicarinya itu. Dalam hal ini, apa yang dicari sufi adalah Allah. Jadi, berasa berjumpa dengan Allah 
(Jumantoro, 2005:155). 
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iaitu nasut”, dan sifat ketuhanan iaitu Jakut. Beliau juga mengembangkan teori Nur 
Muhammad '* Menurut beliau, Nur Muhammad merupakan asal segala sesuatu yakni asal 


kejadian, amal perbuatan dan ilmu pengetahuan (Abd. al-Qadir Mahmud, 1976). 


Pada akhir abad ketiga ini, para ahli sufi membahas tasawuf secara falsafah tentang 


kesatuan penyaksian (wahdat al-Syuhud)', kesatuan wujud (wahdat al-wujud), 


P? 


berhubung dengan Tuhan (ittishal)', keindahan dan kesempurnaan Tuhan (jamal dan 


kamal)” dan manusia sempurna (a/-insan al-kamil), yang kesemuanya menurut mereka 


memerlukan latihan kerohanian yang teratur (riyadah) (Syukur, 2002:35). 


Pada abad ini, muncul pula Junaid al-Baghdady yang meletakkan dasar-dasar ajaran 


tasawuf dalam bentuk aspek tarikat. Beliau mula memperkenalkan konsep syeikh, 


P Nasut (sifat manusia) adalah alam kemanusiaan dan penciptaan. Inilah sifat manusia yang kedalamnya 
ditiupkan sifat Ilahi (Jahut.) (Jumantoro, 2005:168). 

16 Nur Muhammad atau Cahaya Muhammad. Sesebuah reduksi daripada istilah Arab An-Nur 
Muhammadiyyah. Esensi Nabi atau hagigah Al-Muhammadiyyah (realiti Kemuhammadan atau sesesebuah 
Realiti daripada Muhammad) yang diciptakan sebelum penciptaan alam, yakni ketika Tuhan menggenggam 
cahaya dan memerintahkannya agar menjadi Muhammad. Daripada Nur Muhammad ini, alam diciptakan. 
Banyak anggapan bahawa ide mengenai hal ini dinyatakan oleh kalangan Syi'ah, mereka mendapati cahaya 
tersebut pada imam-imam mereka, namun ide tersebut ditanggapi oleh kalangan misticisme Sunni sebagai 
sesebuah doktrin yang tidak berbeza dengan logos. Allah mengambil segenggam cahaya-Nya dan berkata 
“Jadilah Muhammad”. Daripada Cahaya Muhammad azali ini diciptakan seluruh semesta. Cahaya 
Muhammad inilah yang memungkinkan sang penempuh jalan spiritual (salik) melanjutkan perjalanan 
meuju Haqiqat Muhammad (Al-Hagigah Al-Muhammadiyyah).Tanpa sifat dingin cahaya ini, sang salik 
tidak akan sanggup meneruskan perjalanan, jika ia melanjutkan perjalanan, ia akan terbakar habis. Konsep 
Nur Muhammad merupakan ajaran Al-Hallaj. Menurutnya Nur Muhammad adalah cahaya purba yang 
melewati nabi satu ke nabi yang lain dan berlanjut sampai kepada para imam atau wali, yang merupakan 
rantai pentahbisan (silsilah). Cahaya ini melindungi para nabi dan para imam daripada perbuatan dosa atau 
maksum, dan mengaruniai mereka dengan pengetahuan tentang rahsia-rahsia Ilahi. ((umantoro, 2005:170). 
1 Wahdat Asy-syuhud adalah kesatuan kesaksian. Dalam konsepsi tasawuf Al-wahdat Asy-syuhud 
merupakan ajaran tasawuf yang mirip dengan fahaman Al-Wahdat Al- Wujud, sehingga ada pendapat 
bahawa fahaman ini terpengaruh fahaman Ibnu Arabi. Ajaran Al-Wahdat Asy-syuhud merupakan ajaran 
mistis karya Umar Ibnu Al-Faridh (W. 632 H) (Jumantoro, 2005:277). 

18 Jytishal adalah penyingkapan-penyingkapan hati dan penyaksian-penyaksian batin di maqam adz-dzuhul 
(Jumantoro, 2005:104). 

19 Jamal atau keindahan yang terdiri atas sifat rahmat dan kemurahan (althaf) daripada kehadiran Tlahi. 
Keindahan (jamal) merupakan lawan daripada keagungan (Jalal). 

2 Kamal (kesempurnaan) mencakup semua hal yang berlawanan. Ketika hati diliputi oleh Al-Jamal, maka 
keakraban (uns) pun dialaminya. (Jumantoro, 2005:110). 
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mursyid, murid dan murad. Hasil usahanya, beliau disebut sebagai syeikh at-taifah (al- 


Qusyairi, 1940:4 30). 


Abu al-Wafa’ menegaskan bahawa tasawuf pada zaman ini bersifat ajaran akhlak. 
Namun, metafizik yang diperkenalkan tidak dijelaskan secara sistematik oleh para sufi 
tersebut, walaupun banyak muncul ungkapan-ungkapan syatahiyyat 7! yang digunakan. 
Al-Taftazani juga menjelaskan bahawa tasawuf pada abad ini adalah zaman jernih. 


Mereka menjadi rujukan dan ikutan para sufi selepasnya (al-Tatazani, 1983:70). 


3.6.2.3. Fasa Penggabungan 


Pada fasa ini terjadi persaingan antara tasawuf sunni dengan tasawuf falsafi. Tasawuf 
sunni berjaya dalam persaingan ini dan berkembang sedemikian rupa. Tasawuf falasafi 
tenggelam dan muncul kembali pada abad keenam Hijrah dalam bentuk lain. 
Kemenangan tasawuf sunni ini disebabkan kejayaan aliran teologi ahl as-sunnah wa al- 
jamaah yang dipelopori oleh Abu al-Hasan al-Asy'ari, yang hebat mengkritik teori Abu 
Yazid al-Bisthami dan al-Hallaj yang cenderung mengungkapkan ucapan-ucapan 


syatahiyyat. Tasawuf sunni selalu mendasarkan ajaran kesufiannya kepada al-Qur'an dan 


*! Syatahat kata tunggalnya syat’h, bererti ucapan-ucapan tidak rasional yang boleh membingungkan 
bahkan menyesatkan para pendengarnya. Ucapan-ucapan seperti ini biasanya dinisbatkan kepada para sufi 
tertentu ketika dalam tidak sedarkan diri (trance). Adapun yang dikehendaki dalam pemahaman sufi adalah 
dua jenis ucapan yang diciptakan sebahagian kaum sufi. 1. Pengakuan-pengakuan panjang lebar tentang 
kerinduan dan kecintaan yang sangat kepada Allah SWT yang menurut mereka menimbulkan hubungan 
sangat akrab, sehingga tidak lagi memerlukan pelbagai amalan (ibadah) yang bersifat jasmaniah. 
Sehinggakan sekumpulan daripada mereka berani mengaku telah mengalami ittihad dan tersingkapnya tirai 
hijab serata musyahadah melalui penglihatan mata ataupun percakapan langsung denganNya. 2. Ucapan 
syat’h yang berupa kata-kata yang sulit difahami, namun tampak luarnya sangat menarik, susunannya pun 
cukup hebat, padahal sebenarnya tidak mengandung makna apa-apa dibaliknya. Adakalanya hal itu 
merupakan kata-kata yang tidak boleh difahami, bahkan oleh pengucapnya sendiri, sama ada akibat adanya 
kelainan dalam akal dan kekacauan dalam khayalnya. (Jumantoro, 2005:221). 
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as-Sunnah, dan berusaha mengelakkan penyimpangan-penyimpangan daripada syari’ah. 
Pada abad ini muncul tokoh-tokoh sufi sunni seperti Imam al-Qusyairi (376-465 H), 


Imam Harawi (396 H) dan Imam al-Ghazali (450-505 H) (Jumantoro, 2005:255). 


3.6.2.4. Fasa Falsafah 


Fasa keempat adalah fasa tasawuf falsafah. Setelah tasawuf falsafah memperolehi 
tekanan pada abad keenam Hijrah. Ja muncul menjadi dominan. Kemunculan tasawuf 
adalah bercorak falsafah dan mengupayakan istilah-istilah falsafah lalu disesuaikan 
dengan tasawuf. Tokoh-tokoh tasawuf ketika ini seperti Ibnu Araby (560 H/ 1165 M) 
dengan teori wahdat al-wujud, Suhrawardi al-Maqtul (549 H/1154 M) dengan teori 
isyragiyyah”, Ibnu Sabiin (614 H/1218 M) dengan teori kesatuan mutlak. Manakala Ibnu 


Farid (M 632) dengan teori cinta, fana’ dan wahdat asy-syuhud (Syukur, 2002:40). 


Pada abad keenam dan ketujuh muncullah tarikat sufi . Antara lain yang muncul ialah 
tarikat Qadiriyyah yang dipelopori oleh Syekh Abdul Qadir al-Jailani (471-561 H), 
tarikat Suhrawardiyyah oleh Syihab ad-Din Umar ibn Abdillah as-Suhrawardy (539-631 
H), tarikat Rifa’iyyah oleh Ahmad Rifa’i (512 H), tarikat Syadziliyyah oleh Abu Hasan 


asy-Syadzily (529-656 H), tarikat Badawiyyah oleh Ahmad al-Badawy (596-675 H), 


2 Isyragiyah ertinya bersinar atau memancarkan cahaya dan tampaknya seerti dengan kasyf. Akan tetapi, 
jika dilihat pada inti ajaran ini maka Al-Isyraq lebih tepat diertikan sebagai penyinaran atau iluminasi. 
Konsep tasawuf Al-Isyraq merupakan tasawuf falsafah yang paling original di antara konsep-konsep 
tasawuf yang sealiran. Suhrawardi Al-maqtul sebagai pelopornya adalah seorang yang memiliki 
pengetahuan yang luas dalam pelbagai aliran falsafah Yunani mahupun falsafah Persia dan India. Corak 
perenungan yang dikombinasikan dengan pemikiran spekulatif ini merupakan gabungan daripada tasawuf 
dan falsafah daripada pelbagai aliran yang ia wariskan melalui karyanya “Hikamtul Isyraq” (Jumantoro, 
2005:101). 
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tarikat Nagsyabandiyyah oleh Muhammad ibn Bahauddin al-Uwaisi al-bukhary (717-791 


H), dan lainnya (Syukur, 2002:41). 


3.6.2.5. Fasa Pemurnian 


Fasa kelima adalah fasa pemurnian iaitu membersihkan ajaran tasawuf daripada unsur- 
unsur penyimpangan yang mengandungi unsur bid'ah, khurafat, dan tahayul iaitu 
tasawuf sudah menyimpang dari al-Quran dan hadis dan bercampur dengan kepercayaan 
syirik, seperti meminta dikabulkan doa di kubur orang sholeh serta menambah ibadah 
yang tidak ada sumbernya dari al-Quran dan hadis. Ahli tasawuf pada fasa ini 
mengabaikan syari'at dan hukum-hukum-hukum moral serta menghina ilmu 
pengetahuan. Sufi berada dalam perilaku memalukan, berlaku tidak senonoh, bicara tidak 
lojik. Para sufi membentengkan diri dalam tasawuf untuk mengelakkan rasionalitas 
dengan menampilkan amalan yang tidak rasional, azimat dan kekuatan ghaib lainnya 


(A.J.Arberry, 1978: Syukur, 2002:41). 


Pada fasa ini muncul Ibnu Taimiyyah (729 H/ 1328 M) yang menyerang penyelewengan- 
penyelewengan para sufi tersebut. Beliau terkenal dengan kritikan tajam dan sangat peka 
terhadap persekitaran sosial dan berusaha meluruskan ajaran Islam yang telah 
diselewengkan para sufi tersebut, agar kembali kepada sumber ajaran Islam, al-Quran dan 
al-Sunnah. Kepercayaan yang menyimpang diluruskan, seperti kepercayaan kepada wali, 
khurafat dan bentuk-bentuk bid'ah pada umumnya. Menurutnya, seorang wali adalah 


orang yang berperilaku soleh, konsisten dengan syari'ah Islam. Wali ini sesuai dengan 
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sebutan Muttaqin. Beliau melancarkan kritik terhadap ajaran ittihad?, hulif', wahdat 
al-wujud. Beliau berpendapat bahawa ajaran tersebut membawa kepada kekufuran 
walaupun doktrin itu daripada orang-orang yang arif. Ibn Taymiyyah cenderung 


bertasawuf sepertimana yang diajarkan oleh Rasulullah (Ibnu Taimiyah, 1986). 


3.7. AJARAN TASAWUF 


Doktrin atau ajaran tasawuf tidak pernah dibincangkan secara tuntas oleh para ahli, 
kerana tasawuf itu sendiri sebenarnya tidak dapat dijelaskan. Hal ini berlaku disebabkan 
oleh pengalaman spiritual para sufi adalah pengalaman peribadi dan subjektif. Walaupun 
begitu, itu bukan bererti tasawuf tidak boleh difahami. Secara ringkas dan secara 


khususnya terdapat tujuh masalah yang selalu menjadi perbincangan dalam tasawuf. 


3.7.1. Konsep Ketuhanan 


Tasawuf adalah ilmu yang membahaskan cara pendekatan penyucian jiwa seseorang 
hamba kepada Tuhan. Oleh sebab itu, topik perbincangan yang paling utama dalam 


ajaran tasawuf ialah mengenal Tuhan. Hakikat tasawuf itu sendiri juga mendekatkan diri 


2 Ittihad adalah penyatuan atau berpadunya dua hal, ertinya perpaduan dengan Tuhan tanpa di antarai 
sesuatu apapun. /tttihad dipandang sebagai ajaran doktrin kerana memadukan eksistensi dua wujud yang 
terpisah (Wahdah Al-wujud). Hal ini bertentangan dengan konsep kesatuan wujud (Wahdah Al- wujud) jika 
difahami sebagai kesatuan (Jumantoro, 2005:103). 

24 Hulul menurut bahasa ertinya menempati sesuatu tempat (inkarnasi). Al- #ulu/ adalah Tuhan mengambil 
tempat dalam tubuh manusia tertentu, iaitu manusia yang telah boleh membersihkan dirinya daripada sifat- 
sifat kemanusiaannya melalui fana” atau ektase. Atau penitisan Tuhan dalam diri manusia berupa 
masuknya sesuatu pada sesuatu lainnya (Junmantoro, 2005:77). 
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dengan Tuhan sehingga seolah-olah pengamal tasawuf merasai kewujudan Tuhan dengan 


mata hati, dan rohnya boleh bersatu dengan Tuhan. 


Persoalan inti yang menjadi asas pendekatan diri kepada Tuhan dalam ilmu tasawuf, 
menurut Harun Nasution (dalam Budhy Munawar Rahman, 1975) iaitu dua perkara: 
pertama, Tuhan bersifat rohani, maka bahagian yang boleh mendekatkan diri kepada 
Tuhan adalah roh, bukan jasadnya; kedua, Tuhan adalah Maha Suci, maka yang boleh 


diterima Tuhan untuk mendekatinya adalah roh yang suci. 


Dalam ajaran Islam, Tuhan memang dekat sekali dengan manusia. Dekatnya Tuhan 
kepada manusia dijelaskan oleh al-Quran dalam surah al-Baqarah 186 yang maksudnya: 
“Jika hamba-hambaKu bertanya kepadamu tentang Aku, maka Aku sangat dekat dan 


akan menyahut seruan orang yang memanggil jika Aku dipanggil.” 


Kaum sufi mengertikan “doa” (seruan) dalam ayat di atas, bukan seperti lazimnya 
pengertian doa, tetapi berseru agar Tuhan menyahut seruannya untuk melihat Tuhan dan 
dekat kepadaNya. Ia berseru agar Tuhan membuka hijab dan menampakkan diri-Nya 
kepada yang berseru (Budhi Munawar Rahman, 1995). Tentang dekatnya Tuhan, 
digambarkan oleh ayat berikut: “Timur dan barat kepunyaan Tuhan, maka ke mana 


sahaja engkau berpaling di situ ada wajah Tuhan” (QS. al-Baqarah:115). 


Untuk mencari Tuhan, seseorang sufi tidak perlu pergi jauh. Cukup ia masuk ke dalam 
dirinya, dan Tuhan yang dicarinya akan ia jumpa dalam dirinya sendiri (Harun Nasution, 
1973). Pemahaman ini didasarkan pada kefahaman maksud daripada firman Allah 


berikut: “Bukanlah kamu yang membunuh mereka, tetapi Allahlah yang membunuh 
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mereka, dan bukanlah engkau yang melempar ketika engkau melempar (pasir), tetapi 


Allah-lah yang melontarkannya” (QS. al-Bagarah:17). 


Sufi melihat penyatuan manusia dengan Tuhan. Perbuatan manusia adalah perbuatan 
Tuhan. Bahkan Tuhan dekat bukan hanya kepada manusia, tetapi juga kepada makhluk 
lain. Ini ditegaskan dalam huraian hadis gudsi yang maksudnya berikut: “Pada mulanya 
Aku adalah harta yang tersembunyi, kemudian Aku ingin dikenali, maka Aku ciptakan 


makhluk, dan melalui mereka Aku pun dikenali.” (Harun Nasution, 1973). 


Dari sini kemudian muncullah faham bahawa Tuhan dan makhluk bersatu. Kalau kedua- 
dua ayat di atas mengandungi erti ittihad — penyatuan manusia dengan Tuhan, maka 
hadis yang disebut terakhir mengandungi konsep wahdat al- wujud iaitu wujud penyatuan 


makhluk dengan Tuhan. 


Demikianlah ayat-ayat al-Quran dan hadis Nabi SAW menggambarkan betapa dekatnya 
Tuhan dengan manusia dan makhluk-makhluk lain. Seorang sufi yang khusyu’ dan 
banyak beribadat akan merasakan kedekatan Tuhan, lalu melihat Tuhan dengan mata 
hatinya, dan akhirnya mengalami penyatuan ruh dengan Tuhan, dan inilah hakikat 


tasawuf (Solihin, 2002:47). 


3.7.1.1. Jalan Mengenal Allah 


Bagaimanakah manusia boleh mengetahui tentang Tuhan? Tentu tidak pernah diperoleh 
hanya melalui perasaan, kerana Tuhan bukan wujud dalam bentuk material. Juga bukan 


dengan daya intelek, kerana Tuhan tidak sepenuhnya boleh terjangkau oleh akal fikiran, 
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kerana ilmu lojik tidak pernah boleh melewati batas menurut konsepsi tasawuf, tetapi 
manusia boleh mengetahui Tuhan hanya dengan intuisi, ilham atau inspirasi (Nicholson, 


1951). 


Jalan yang ditempuh oleh seseorang sufi untuk sampai ke tingkat boleh melihat Tuhan 
dengan mata hatinya dan akhirnya bersatu dengan Tuhan mengambil masa yang lama dan 
penuh dengan rintangan kehidupan dunia fana. Oleh itu, hanya sedikit sekali orang yang 
boleh sampai ke puncak matlamat tasawuf tersebut. Jalan inilah yang dalam istilah 
tasawuf disebut tarikat. Perkataan thariqah sendiri secara harfiah sebenarnya bererti jalan, 
sama dengan perkataan-perkataan syari'ah, sabil, shirat, dan manhaj. Dalam hal ini yang 
dimaksud adalah jalan menuju kepada Allah untuk memperolehi redhaNya dengan 


mentaati ajaran-ajaranNya (Nurcholis Majid, 1975). 


Dengan menempuh jalan yang benar secara mantap dan istigamah, golongan sufi 
menyakini Allah akan memberikan anugerah hidup. Kebahagiaan yang banyak. Hidup 
bahagia menurut para sufi adalah kehidupan abadi. Jalan untuk mendekatkan diri kepada 
Allah mestilah melalui magamat (tingkatan-tingkatan). Maqamat ini merupakan tempat 
seorang sufi menunggu sambil berusaha keras untuk membersihkan diri ke tingkat 
berikutnya. Sufi tidak boleh mencapai matlamat tersebut melainkan dengan melalui 
amalan-amalan pada setiap maqam tersebut. Magamar” dilalui tahap demi tahap, satu 
persatu, hingga naluri golongan sufi benar-benar dalam keadaan bersih. Kitab-kitab 


tasawuf tidak memberikan pandangan yang sama tentang magamat ini. Abu Bakar 


25 Magamat secara epistimologis adalah jamak daripada maqam yang bererti kedudukan, posisi, tingkatan 
atau kedudukan dan tahapan dalam mendekatkan diri kepada Tuhan Allah. Menurut Abu Nasr As-Sarraj 
magamat adalah kedudukan manusia di hadapan Allah yang disebabkan oleh kerana ibadahnya, 
mujahadatnya, riyadhahnya, dan pencurahan hatinya kepada Allah. (Jumantoro, 2005:136). 
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Muhammad al-Kalabazi misalnya, menjelaskan magamat adalah melibatkan taubat, 
zuhd, sabr, fagr, tawaddu', taqwa, tawakkal, ridha, hub dan ma'rifat. Sementara al- 
Ghazali dalam Ihya” Ulumuddin meperincinya menjadi taubat, sabar, kefagiran, zuhud, 
tawakkal, cinta, ma'rifah, dan redha. Sedangkan al-Qusyairi dalam risalah al- 
Qusyairiyyah, memperinci menjadi taubat, wira'i, zuhu, tawakkal, sabar, dan redha (al- 


Qusyairi, 1940:57). 


Di samping istilah-istilah maqam di atas, dalam literatur sufi terdapat pula istilah ahwaP'” 
iaitu keadaaan mental yang diberikan kepada seseorang seperti perasaan puas hati, sedih, 
takut dan sebagainya. Al-Qusyairi menyatakan mengenai ahwal seperti dalam ungkapan 


berikut: 


asal Jaya sl cle jil sl yd ol pad slaw asa 


“Makna hal menurut kaum sufi adalah sesuatu yang datang dalam hati, tanpa penyengajaan, bukan 
pembawaan, dan bukan pula bolehdiusahakan, baik rasa suka ria maupun duka cita, rasa lapang maupun 
rasa terpenjara, rasa rindu atau bimbang, rasa bangga atau gementar”. (al-Qusyairi, 1940:57). 


Ahwal, berlainan dengan magamat. Magamat diperoleh atas usaha manusia. Sedangkan 


Ahwal diperoleh semata-mata berkat rahmat dan anugerah daripada Allah, seperti 


ungkapan berikut: 


26 Ahwal adalah jamak daripada hal yang ertinya keadaan, yakni keadaan hati para sufi dalam menempuh 
jalan untuk mendekati Tuhan. Ahwal juga boleh diertikan sebagai situasi kejiwaan yang diperoleh seorang 
sufi sebagai kurniaan Allah SWT, bukan daripada hasil usahanya .Ahwal atau hal, merupakan keadaan 
mental, seperti perasaan senang, sedih, perasaan takut, dan sebaginya (Jumantoro, 2005:7). 
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lala g Aandi a ga gll Uya AS Jl ga Vly Kasal Sa ea g al ge Jl ya YU 
alla 


“Maka ahwal adalah hadiah atau anugerah, dan maqamat diusahakan, ahwal datang dengan sendirinya, 
maqamat berjaya didapatkan dengan usaha yang sungguh-sungguh, sahib al-maqam berada ditempatnya, 
sahib al-hal memperhalus hal nya.” (Al-Qusyairi, 1940:57). 


Meskipun ahwal adalah anugerah Tuhan namun kewujudannya juga bergantung di atas 
kesungguhan amalan-amalan para sufi. Dalam kata lain, jika golongan sufi tidak 
melakukan latihan-latihan batin untuk menerima kehadiran ahwal, ia juga tidak akan 
memperolehi mengenal tersebut. Persiapan yang mesti dilakukan oleh sufi untuk menanti 
turunnya anugerah Allah ialah melalui penyucian hati dan menjauhi sifat-sifat 


memikirkan hal-hal keduniaan. 


Sifat-siaf ahwal adalah melibatkan muragabah, qarb, hub, khauf, raja’, syauq, uns, 
thuma’ninah, musyahadah dan yagin Al-Qusyairi dalam kitabnya, ar-Risalah al- 
Ousyairiyyah, menyamakan ahwal dengan karamah. Beliau menyebut beberapa ahwal 
yang menjadi tanda karamal?! seorang wali sufi, seperti maksudnya wali, dan melihat 


Allah dengan mata (al-Ousyairi, 1940:35-38). 


7 Karamah bermakna kemuliaan atau kekeramatan. Kekuatan spiritual dan sifat-sifat yang dianugerahkan 
kepada para wali, ini merupakan bahagian daripada keajaiban (mu'jizaf). Pelbagai anugerah karismatik, 
aksi yang dialami, tau keajaiban yang dianugerahkan Allah Yang Maha Pemurah (4l-Karim) kepada 
segenap walinya (awliya). Kata karamah menunjukan sesuatu yang luar biasa dan tidak terlukiskan. 
Anugerah yang paling besar adalah pengetahuan tentang Allah (Jumantoro, 2005:113). 
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3.7.1.2. Pengalaman Ketuhanan 


Jauh atau dekat Tuhan sepenuhnya bergantung kepada suasana hati nurani seseorang. 
Hati yang tulus dan nurani yang peka tidak terlalu sulit untuk berkomunikasi dengan 
yang ghaib. Dalam pada itu, sebenarnya Tuhan tidak perlu dibuktikan melalui debat 
teologis yang panjang dan melelahkan seperti asyiknya para mutakallimin muslim pada 
abad-abad klasik, atau bahkan hingga masakini (A. Syafi'i Ma’arif, 1995). Yang perlu 
dilakukan adalah bagaimana menggerakkan hati nurani manusia agar beriman kepada 
Allah dengan hati yang bening dan suci (galbun salim, dalam istilah al-Quran). Hatilah 


sesungguhnya yang menjadi modal dasar untuk mengenali Allah. 


Pengalaman ketuhanan, dalam istilah tasawuf, sering disebut dengan pendekatan 
fagarrub ila Allah. Proses tagarrub ila Allah ini bermula dengan rasa takut terhadap 
dosa-dosa yang dilakukan. Rasa takut itu kemudian berubah menjadi rasa harap terhadap 
pengampunan dan belas kasihan Allah tetapi Tuhan Zat yang Maha Sayang. Rasa takut 
kemudian akan hilang dan timbullah rasa cinta. Cinta (muhabbah)” merupakan 


pengalaman ketuhanan (Harun, 1973, Amin Syukur, 2002:53). 


Pengalaman ketuhanan yang pertama adalah Mahabbah dipelopori seorang sufi wanita 
yang bernama Rabi'ah al-Adawiyyah. Cintanya yang mendalam kepada Tuhan 
memalingkan ia daripada segala sesuatu selain Tuhan. Dalam doanya, ia tidak meminta 


dijauhkan daripada neraka dan tidak pula meminta dimasukkan ke syurga. Sebaliknya 


23 Mahabbah adalah cinta yang luhur, dan tanpa syarat kepada Allah. Faham Al-Hubb atau Mahabbah 
pertama kali diperkenalkan oleh Rabi'ah Al-Adawiyah. Mahabbah ertinya cinta, atau kecenderungan pada 
kelazatan yang sesuai. Menurut psikologi spiritual, pengertian kata ini sepadan dengan istilah Greek agape, 
dalam Hindu disebut bhakti dan dalam kalangan Mahayana menyebutkannya dengan karuna. Mahabbah 
merupakan sikap daripada jiwa yang mengisyaratkan pengabdian diri, pengorbanan diri sendiri (yakni 
mentransenden sikap ego) dan cinta kepada Tuhan (Jumantoro, 2005:131). 
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pengabdian beliau kerana kesungguhan cintanya kepada Allah. Dia mengatakan, “aku 
beribadah kepada Tuhan bukan kerana takut terhadap neraka, bukan pula kerana ingin 


masuk syurga, akan tetapi kerana cintaku kepada-Nya (al-wafa,’1979 ; Sukur, 2002:54). 


Pengalaman ketuhanan yang kedua adalah doktrin ma'rifah””. Pengalaman ketuhanan ini 
dikembangkan pertama kali oleh Zun-Nun al-Mishri (M.245 H/859 M). Menurutnya, 
ma 'rifah adalah kurniaan Tuhan kepada sufi yang sangat ikhlas dan bersungguh-sungguh 
mencintai Allah. Oleh kerana cinta yang suci dan ikhlas itulah akhirnya Allah 
menyingkap tabir makrifatnya. Dengan terbukanya tabir tersebu, sufi ini akan boleh 
melihat dan menerima cahaya Illahi yang tidak terbatas (Nicholson,1951; Syukur, 


2002:55). Hal ini dijelaskan al-Qusyairi seperti berikut: 


AS lale Ja Sg pi ligg dilan bens God! be ya die ipo} 
BUS AD yr had dr UML alag adag PW Jb a iaai SMA ye 
Ope Sl Oger ble d) Adi anes oly dedi a die Gi SNI anor 3 
LË big CLS! yg Ly dent OU yng Leer! Gel Cw leo BP 
JB yt Blora slog ab gry ibad JS È ary dlra Sta dil ae pollo Curly 
be EUS AS pomy OII Ar Laat Cpe cpp daya Lad Oy nol Carers en Gal 

Adyar A> yamg 


Ma’rifah adalah sifat daripada orang yang mengenal Allah dengan nama-nama dan sifat-sifat-Nya, dan 
berlaku tulus kepada Allah dengan perbuatannya. Lalu mensucikan dirinya daripada sifat-sifat yang rendah 


2 Ma’rifah berasal daripada kata 'arafa, yu 'rifu, “irfan, ma'rifah, ertinya adalah pengetahuan, pengalaman, 
atau pengetahuan lilahi. Ma'rifah secara epistimologi bererti ilmu yang tidak menerima keraguan atau 
pengetahuan. Ma'rifah boleh pula bererti pengetahuan rahsia hakikat agama, iaitu ilmu yang lebih tinggi 
daripada ilmu yang didapat oleh orang-orang pada umumnya. Ma'rifah dalam istilah tasawuf bererti 
pengetahuan yang sangat jelas tentang Tuhan yang diperoleh melalui sanubari. Imam Al-Ghazali 
menerangkan bahawa ma rifah menurut pengertian bahasa adalah ilmu pengetahuan yang tidak bercampur 
dengan keraguan. Sedangkan Abu Zakaria Al- Anshari mengatakan bahawa ma'rifah menurut bahasa 
adalah ilmu pengetahuan yang sampai ketingkat keyakinan yang mutlak (Jumantoro, 2005:139). 
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serta cacat, berdiri lama di pintu Tuhan, dan kemudian mengundurkan dirinya daripada keduniaan. Ia 
menikmati hasil dekat dengan Tuhan, mengukuhkan ketulusan dalam semua keadaan. Godaan jiwanya 
berhenti, ia tidak lagi cenderung hati kepada fikiran apapun yang akan memancing perhatiannya selain 
kepada Allah. Sebab, apabila ia menjadi orang asing bagi manusia, bebas daripada gangguan-gangguan, 
telah suci dirinya daripada rasa gembira yang mendalam dan perhatian selain daripada Allah, dan apabila 
munajatnya dengan Allah secara rahsia telah berterusan, dan apabila ia yakin bahawa setiap kilasan adalah 
daripada Allah dan kembali kepada Allah, dan apabila Allah mengilhaminya dengan membuat ia 
mengetahui rahsia-rahsia Allah mengenai takdirnya, maka pada saat itu ia boleh disebut sebagai “arif dan 
keadaannya (hal) disebut dengan ma'rifah. (Al-Ousyairi, 1940:312). 


Pengalamam ketuhanan yang ketiga adalah /ftihad. Pengalaman ini pertama kali 
dikembangkan oleh Abu Yazid al-Bisthami. Menurutnya, sebelum seorang sufi sampai ke 
taraf ittihad, terlebih dahulu sufi mengalami keadaan fana” dan keadaan bagqa.’ Al- 
Qusyairi dalam kitabnya ar-Risalah menjelaskan bahawa fana’ dan baqa’ sebagai 


berikut: 


AB coll AGL) Ly Lily Ae gedell Cilia gy Legian oll lilly aga JSI 
4339 gamat! Gala YI 


Para sufi mengisyaratkan bahawa fana’ adalah hilangnya sifat-sifat tercela, dan baqa’ adalah terbangunnya 
sifat-sifat yang terpuji. 


Selanjutnya al-Qusyairi menambahkan: 


Gall hide (ye lii aà Gall Claes liy alia Awi (ye elii J Yu 
Ball a ga 9 gh ASM gual A a gga ye ASUS að Gall a gua 


Pertama kali lenyap kesedaran akan diri dan sifat-sifat kepribadiannya lantaran menghayati Allah, lalu 
lenyaplah pula kesedaran akan penghayatan terhadap sifat-sifat Allah lantaran mulai menyaksikan 
keindahan kewujudan Allah. Akhirnya lenyap kesedaran akan kefanaannya itu sendiri kerana telah berasa 
lebur dan menyatu dalam kewujudan Allah. (al-Ousyairi,1940:67-69). 


Di saat seseorang sampai di hadapan pintu iftihad, maka kerapkali seorang sufi 
mengeluarkan ungkapan-ungkapan syatahiyyat. Di antara ungkapan syatahiyyat tersebut 
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adalah Oguels ui YI all Y Gali ul a ertinya “sesungguhnya sayalah Tuhan 
tiada Tuhan selain saya maka sembahlah saya” (al-Wafa,1985; Amin Syukur, 2002:56). 


Pengalaman ketuhanan yang keempat adalah Au/ul Pengalaman ini diperkenalkan oleh 
al-Hallaj (M 309 H). Menurutnya, manusia mempunyai dua asasi, iaitu sifat kemanusiaan 
(nasut) dan sifat ketuhanan (lahut). Demikian juga Tuhan, mempunyai dua sifat asasi 
iaitu, Jahut dan nasut. Dengan membersihkan diri melalui ibadah, nasut manusia akan 
lenyap dan muncullah sifat Jahutnya. Ketika itulah nasut Tuhan bersemayam dalam diri 
seorang sufi. Kemudian terjadilah pangalaman hulul. Ketika mengalami hulul itulah 
keluar daripada ucapan (syatahiyyah), seperti ungkapan al-Hallaj Ana al-Hag”” (Aku 


adalah Yang Maha Benar) (Amin Syukur, 2002:57). 


Pengalaman ketuhanan yang kelima adalah wahdat al-wujud. Pengalaman wahdat al- 
wujud diperkenalkan oleh Muhy ad-Din Ibn Araby (506 H/ 1165 M). Wahdat al- Wujud 
adalah faham mengenai tiada kewujudan yang sejati, kecuali hanya Allah semata-mata. 
Kemutlakan wujud Allah itu akan menenggelamkan seluruh wujud selain diri-Nya. 
Menurut Muhyidin, alam sebagai makhluk adalah penampakan (7 ajallif?' Tuhan. Alam 
dianggap sebagai cermin yang di dalamnya terdapat manifestasi Tuhan. Kewujudan alam 
tak mungkin ada tanpa kewujudan Tuhan. Sebagai tamsilan kewujudan alam adalah 
bersatu dengan kewujudan Tuhan. Akhirnya segala yang wujud ini adalah Allah 
(Nicholson,1969: Amin Syukur, 2002:58). 


30 Ynd-al-hag ertinya “aku adalah kebenaran”. Ini adalah “ucapan memabukkan” terkenal seorang sufi 
besar, iaitu Al-Hallaj. Ia dikecam keras oleh para ulama yang memandang ucapan-ucapannya sebagai 
bi'ah. Ia juga dikecam oleh kaum sufi yang menganggapnya telah mengungkapkan sesuatu yang 
semestinya tidak boleh diungkapkan (Jumantoro, 2005:11). 

3! Tajalli bermakna pencerahan atau penyingkapan. Suatu istilah yang berkembang dalam kalangan sufisme 
sebagai sesebuah penjelmaan, perwujudan daripada Yang Tunggal, sesebuah pemancaran cahaya batin, 
penyingkapan rahsia Allah, dan pencerahan hati hamba-hamba saloh (Jumantoro, 2005:229). 
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Berdasarkan pemahaman sufi tersebut di atas, kerapkali terjadi penentangan daripada 
kaum syariat yang menuduh kaum sufi telah menyimpang daripada ajaran Islam 
disebabkan oleh ungkapan perkataan tertentu oleh kaum syariat itu mengarah kepada 
syirik. Sememangnya dalam sejarah Islam dikenali adanya pertentangan antara kaum 
syari'ah (syariat) dan kaum hagigah (hakikat). Pertentangan ini beransur reda selepas al- 
Ghazali datang dengan pengalamannya bahawa jalan sufilah yang boleh membawa orang 
kepada kebenaran yang menyakinkan. Al-Ghazali menghalalkan tasawuf tetapi hanya 
sampai ke tingkat ma'rifah, sungguhpun ia tidak mengharamkan pengalaman fana’, 
baga', ittihad, serta hulul. Al-Ghazali tidak mengkafirkan Abu Yazid dan al-Hallaj tetapi 
dalam beberapa hal menganggap kafir al-Farabi dan Ibnu Sina (Budhy Munawar 


Rahman, 1995). 


3.7.2. Manusia 


Menurut pandangan sufi, kejadian manusia yang paling sempurna memiliki tiga unsur 
iaitu ruh, jiwa dan badan. Unsur-unsur ini mempunyai sifat yang kekal di dalamnya. 
Sifat ruh adalah kecekapan agliyah, sifat jiwa ialah hawa nafsu, dan sifat badan ialah 
penginderaan. Manusia adalah suatu tipe alam semesta. Alam semesta adalah nama dua 
alam, dan dalam diri manusia ada tanda daripada kedua-duanya, kerana ia terdiri daripada 
lendir, darah, hempedu, dan kemurungan hati, yang mana empat suana jiwa berkaitan 


dengan empat unsur dunia ini iaitu air, tanah, udara dan api (al-Hujwiri, 1980). 


Dalam diri manusia terjadi tarik menarik antara unsur yang mengajak ke arah positif, 
iaitu roh yang mempunyai sikap rasional, dan unsur lain bersifat negatif. Kedudukan 
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manusia akan ditentukan unsur mana yang menang dalam percaturan setiap harinya. Jika 
sifat rohnya yang menang, maka ia lebih menyerupai malaikat, namun apabila yang 


dominan itu nafsunya, maka akan lebih menyerupai sifat kebinatangan (QS. at-Tin:4-6). 


o N P So & pe 3 oe É Ma $ 27 set - Ya 22, gee 
Ia Cell! VI @ an Jini i5355 Pete ® yal Gps YT ale AJ 
- 4E, -r Kk ga 3 

Dor Roel sg LA Les 


Sesungguhnya Kami telah menciptakan manusia dalam bentuk yang sebaik-baiknya (dan berkelengkapan 
sesuai dengan keadaannya). Kemudian (jika dia panjang umur sehingga tua atau menyalahgunakan 
kelengkapan itu), Kami kembalikan dia ke serendah-rendah peringkat orang-orang yang rendah, kecuali 
orang-orang yang beriman dan beramal soleh, maka mereka beroleh pahala yang tidak putus-putus. 


Lebih jauh al-Ghazali menyatakan dalam kitabnya Ihya U'lizmuddin, jilid H! iaitu 
dimensi rohani manusia mempunyai empat kekuatan, iaitu galb, ruh, nafs, dan akal. 
Keempat-empat unsur ini dianalisis oleh al-Ghazali secara fizik dan psikis, iaitu sebagai 


berikut: 


1. Qalb bererti segumpal daging yang berbentuk bunjur memanjang, terletak di 
sebelah kiri dalam dada. Di dalamnya terdapat lobang-lobang. Lobang-lobang ini 
diisi dengan darah hitam yang merupakan sumber dan lambang daripada nyawa. 
Secara psikis, Qalb bererti sesuatu yang halus, rohani yang berasal daripada alam 
ketuhanan. Qalb dalam pengertian kedua ini yang disebut hakikat manusia, ialah 
yang berasa, mengetahui, dan mengenal serta yang diberi beban, diseksa, dicaci 


dan sebagainya. Hakikatnya tidak boleh diketahui. 


2. Ruh secara biologi ialah tubuh halus (jisim lathifah) yang berpunca daripada 


lobang galb, yang tersebar ke seluruh tubuh dengan perantaraan urat-urat (daya 


107 


hidup), bagaikan tersebarnya sinar lampu ke seluruh ruangan. Manakala 
pengertian yang lain ialah ruh ialah sesuatu yang halus yang mengetahui dan 
berasa. Ruh yang mempunyai kekuatan inilah yang tidak boleh diketahui 
hakikatnya (OS. al-Isra’:85). 


de 
PNG T ee a, Be a, PE oe AO ak aṣ z fron 
EU | JI Se 1 igrl Ta P cael ye 2b £ 39 


Dan mereka bertanya kepadamu tentang roh. Katakan: "Roh itu daripada perkara urusan 
Tuhanku; dan kamu tidak diberikan ilmu pengetahuan melainkan sedikit sahaja". 


3. Nafs ialah kekuatan yang menghimpunkan sifat-sifat tercela pada manusia, yang 
mesti dilawan dan diperang . Sabda Nabi SAW: "Musuhmu yang paling besar 
ialah nafsumu yang berada di antara kedua lambungmu (al-Ghazali, tt: jilid 111). 
Manakala pengertian nafs yang lain ialah hakikat manusia yang akan diminta 
bertanggungjawab di akhirat. Ia disifati dengan pelbagai sifat sesuai dengan 
keadaannya. Apabila tenang dan jauh daripada kegoncangannya, maka disebut 


nafsu muthmainnah (QS. al-Fajr:27-30). 


IN 
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Wahai orang yang mempunyai jiwa yang sentiasa tenang tetap dengan kepercayaan dan bawaan 
baiknya! Kembalilah kepada Tuhanmu dengan keadaan engkau berpuas hati (dengan segala nikmat 
yang diberikan) lagi diredhai (di sisi Tuhanmu)! Serta masuklah engkau dalam kumpulan hamba- 
hambaKu yang berbahagia dan masuklah ke dalam SyurgaKu. 
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Apabila keadaan kurang ketenangan, akan tetapi ia mencela dan menegur kepada 
dirinya sendiri, manakala ia lalai berbuat tidak baik, maka disebut nafsu lawwamah 


(QS. al-giyamah:2). 


Dan Aku bersumpah dengan "Nafsu Lawwaamah" (bahawa kamu akan dibangkitkan selepas mati. 


Kemudian apabila nafsu itu tunduk dan patuh terhadap nafsu syahwat dan panggilan 


syaitan, maka dinamakan nafsu amarah, yang mengajak kepada kejahatan (QS. 


Yusuf:53). 
P DA a ee ot ge. tees © 2.3 En. 
TI GIO! GIP LE VW GAL OLY Galo! Guid pl lege 


Dan tiadalah Aku berani membersihkan diriku; Sesungguhnya nafsu manusia itu sangat menyuruh 
melakukan kejahatan, kecuali orang-orang yang telah diberi rahmat oleh Tuhanku (maka 
terselamatlah ia daripada hasutan nafsu itu). Sesungguhnya Tuhanku Maha Pengampun, lagi Maha 
Mengasih. 


4. Akal ialah pengetahuan tentang hakikat segala keadaan, maka akal itu ibarat sifat- 
sifat ilmu yang tempatnya di hati. Oleh itu, pengetahuan adalah hakikat segala 
keadaan yang diperolehi oleh hati (al-Qusyairi, 1940:87-88; Amin Syukur, 


2002:67). 
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3.7.3. Pembinaan Nafsu Rendah 


Nafsu menurut perkataan bererti essensi dan hakikat sesuatu. Dalam bahasa sehari-hari 
mempunyai banyak pengertian dan saling berlawanan. Begitu juga para sufi berbeza 
pendapat — sebahagian mengatakan bahawa nafs adalah substansi (a’yan) yang berada di 
dalam badan dan sebahagian lagi mangatakan bahawa nafs adalah sebagai atribut (sifat) 
badan. Walaupun demikian ahli sufi sepakat dalam dua hal iaitu: pertama, sepakat 
bahawa nafs (amarah dan Jawwamah) adalah punca kejahatan, kederhakaan, dan 


kemaksiatan, seperti yang diungkapkan oleh al-Qusyairi: 
allaii g ASN (ya La gada g rant Calica gl a Y ghee IS La gadi | gall Lai) 


Yang mereka maksudkan dengan nafsu adalah segala sesuatu yang menyebabkan sifat-sifat seorang 
hamba,tercelah daripada akhlak dan perbuatannya (Al-Ousyairi, 1940:87). 


Kedua, sepakat bahawa mengikuti kehendak nafsu rendah menyebabkan kebinasaan diri 
dan sebaliknya menguasainya menzahirkan keselamatan hidup manusia (al-Hujri, 1980; 
Amin syukur, 2002:68). Untuk menekan keinginan nafsu itu, maka perlukan usaha 
menjalankan amal ibadah dan mujahadah, yang diharapkan manusia boleh mendekati 
Tuhan atau jalan menuju kepada Tuhannya. Kenyataan ini sesuai dengan yang disebutkan 
di dalam pelbagai literatur sufi bahawa hidup bermatlamat berjuang (mujahadah) untuk 


melawan hawa nafsu, seperti ungkapan berikut: 


HNS ule yhaa g Lali glLall Gye iili alat (GSLs y alali Jual (jl alel, 
KEY a gac (sa Lal ga 

Ketahuilah olehmu bahawa sesungguhnya asal jihad adalah mencegah nafsu daripada kebiasaan- 

kebiasaannya dan memaksanya menentang keinginan nafsunya sepanjang waktu (al-Qusyairi, 1940:99). 
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Menurut ahli tasawuf, agar manusia mengenali Tuhannya maka mesti mempunyai 
pengetahuan tentang dirinya, kualiti-kualiti dan tabiat manusia (insaniyah) dan rahsia- 
rahsia yang terkandung di dalamnya. Apabila seseorang tidak mengenali dirinya, maka 
sulit mengenali Tuhannya. Inilah makna hadis Nabi Muhammad SAW, ertinya: ”Barang 
siapa mengenali dirinya sendiri, maka ia akan mengenali Tuhannya” (Amin Syukur, 


2002:9). 


Bagaimana sifat- sifat daripada nafsu itu, al-Ghazali membuatkan tamsilnya iaitu 
manusia dengan akalnya ibarat pengendali kuda yang pergi berburu. Syahwat ibarat 
kudanya, sedangkan marahnya seperti anjingnya. Sekiranya pengendali cerdik, kuda 
terlatih, dan anjingnya terdidik, maka sudah pasti ia akan memperolehi kemenangan. 
Sebaliknya apabila ia tidak pandai, kudanya tidak patuh, maka akan menjurus kepada 
kebinasaan, tidak mungkin memperolehi sesuatu yang dicarinya. Demikian juga, apabila 
jiwa seseorang bodoh, syahwatnya keras, tidak boleh diarahkan, dan nafsu amarahnya 
tidak mampu dikuasai, maka nescaya ia akan memperolehi kesengsaraan dalam hidup ini 
(Amin Syukur, 2002:48). Sifat-sifat nafsu ini juga diungkapkan oleh al-Ousyairi sebagai 


berikut: 


Cake Usll ye Les ital 9 il geill (ed Slag ya) (iya lgili (jln (judi g 
alat) ie Cai yan 15) 9 5 gill alali gars Cat 9 15 sell UNS) rie Cimon lala 
Kamal oll Gad guint aie C13) 5 15 aa le Le pus esa lil galls 

lella óle | ya 


Nafsu mempunyai dua sifat yang menghalanginya dalam mencapai kebaikan, keberlarutan dalam memuja 
hawa nafsu dan penolakan kepada kepatuhan. Apabila nafsu, seperti seekor kuda cenderung kepada nafsu, 
maka engkau mesti mengendalikannya dengan kesolehan. Apabila ia berkeras menolak untuk selaras 
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dengan kehendak Tuhan, maka engkau mesti mengendalikannya untuk melawan nafsu itu. Apabila nafsu 
memberontak, maka engkau mesti mengendalikan kedaan ini (Al-Qusyairi, 1940:99). 


Oleh itu, Zun an-Nun al-Misri mengingatkan supaya selalu waspada terhadap nafsu 
rendah. Beliau menyatakan bahawa kerosakan diri seseorang sufi adalah disebabkan oleh 
enam hal. Salah satunya adalah tubuh diperbudak hawa nafsu, seperti ungkapannya 


berikut: 


die jaga glue (gbi ehil åta ye Slat gle ua Jaa Lal! 
AA gal 


Manusia memperolehi kehancuran oleh enam perkara... Yang kedua adalah tubuh-tubuh mereka menunduk 
kepada nafsu syahwat (Al-Ousyairi, 1940:101). 


Dalam ajaran tasawuf, untuk mengendalikan nafsu rendah itu dilakukan dengan 
mujahadah dan riyadhah, dengan melalui tiga tahap, iaitu: pertama ialah takhalli 
(membersihkan sifat-sifat tercela) seperti hasud, takabbur, hirsh, tama', riya', sum'ah, 
syirik dan sebagainya. Tahap kedua ialah tahalli (menghias diri dengan sifat-sifat terpuji), 
seperti gana'ah, tawakkal, zuhud, ridha dan sebagainya. Tahap terakhir ialah tajalli 
(memancarkan nur cahaya ketuhanan dalam hati), sehingga boleh membezakan mana 
yang baik dan mana yang batal dan boleh mengenali (ma'rifah) Allah SWT. Di sinilah 


letak kesempurnaan manusia atau insan kamil (Amin Syukur, 2002:70). 
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3.7.4. Dunia 


Dalam agama Islam pengertian dunia ialah segala sesuatu selain Allah SWT. Menurut 
pandangan ahli sufi, dunia adalah penghalang atau hijab seorang hamba sampai kepada 
mengenali Tuhan. Justeru itu, ia mesti berusaha mengelakkannya agar sampai ke 
matlamat, iaitu mengenai hakikat kewujudan Tuhan. Sikap mengelakkan dunia ini 


disebut zuhud (Amin Syukur, 2002 : 77). 


Zuhud menurut al-Junaidi ialah kosongnya tangan daripada pemilikan dan kosongnya 
hati daripada pencarian (mencari sesuatu) (al-Kalabadzi,1969). Demikian pula bagi 
Ruwain ibn Ahmad bahawa zuhud ialah menghilangkan bahagian jiwa daripada dunia, 
sama ada berupa pujian dan sanjungan, mahupun posisi dan kedudukan di sisi manusia 
(Al-Thusi,1960). Manakala al-Taftazani berkata bahawa zuhud ialah menjauhkan diri 
daripada kelazatan dunia dan menafikan kelazatan itu walaupun halal, dengan jalan 
berpuasa yang kadang-kadang pelaksanaannya melebihi apa yang ditentukan oleh agama. 
Semuanya itu demi meraihi keuntungan akhirat dan tercapainya matlamat tasawuf, yakni 


rida, bertemu dan ma'rifah kepada Allah SWT (al-Taftazani, 1970:25). 


Berdasarkan pengertian zuhud di atas, maka dunia itu hakikatnya menurut al-Ghazali 
sesuatu selain Allah, iaitu hal-hal yang nyata, kenikmatan yang diperolehi manusia yang 
bersifat nyata yang pada umumnya disenangi manusia, seperti kebesaran, kepemimpinan, 


harta, pangkat dan sebagainya (al-Ghazali, tt, III). 


Oleh itu, al-Ghazali membahagi dunia itu kepada tiga bahagian iaitu pertama, sesuatu 
yang dapat menghantarkan kepada kebahagian akhirat dan buahnya boleh dinikmati di 
sana, iaitu ilmu dan amal. Kedua, hal-hal yang bersifat duniawi dan tidak ada 
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kebahagiaan akhirat, iaitu berpuas hati dengan nikmat secara berlebihan bahkan 
merangsang kemaksiatan. Ketiga, mengunapakai hal yang mubah dalam rangka 
memenuhi keperluan hidup wajar untuk mencapai matlamat pertama, iaitu tercapainya 


ilmu dan terwujudnya amal (Al-Gahzali,tt, III). 


3.8. KESIMPULAN 


Daripada perbincangan di atas, boleh disimpulkan bahawa ulama menurut al-Ouran 
adalah orang yang berilmu keagamaan dan keduniaan yang memiliki sifat khasyyah 
kepada Allah. Mereka secara umum berfungsi menyampaikan dan menjelaskan ajaran- 
ajaran Islam serta mempunyai kebolehan memecahkan persoalan umat serta menjadi 


ikutan dan contoh tauladan. 


Ulama terdiri daripada pelbagai tipologi, di antaranya adalah ulama sufi iaitu seseorang 
yang selalu dinamai syeikh atau guru, memiliki sifat tawadhu,” wara' dan zuhud dan 
sentiasa mengajar amalan rohani kepada muridnya dan juga seseorang pembimbing 


spiritual. 


Tasawuf adalah kesungguhan untuk berkomunikasi iaitu dialog langsung antara hamba 
dengan Tuhan melalui amalan-amalan tertentu yang bermatlamat untuk membersihkan 
rohani supaya boleh mendekatkan diri kepada Allah. Dalam perkembangan sejarahnya, 
tasawuf melalui beberapa tahapan iaitu, fasa pembentukan, pengembangan, konsolidasi, 
falsafah dan pemurnian. Setiap tahap ini memiliki ciri-ciri tersendiri dan juga tokoh 


masing-masing. 
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dikuasai agar sufi boleh sampai ke matlamat kehidupan sebenarnya iaitu tagarrub kepada 


Allah SWT dengan cara melakukan amalan Zuhud. 
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BAB IV 


PEMIKIRAN DAN AJARAN SUFI DI NUSANTARA 


4.0. PENDAHULUAN 


Bab ini akan menumpukan perbahasan kepada objek utama penyelidikan iaitu pemikiran 
dan ajaran ulama sufi pada abad ke-17 M dan ke-18 M. Sememangnya terdapat ramai 
ulama sufi dalam tempoh tersebut, tetapi skop penyelidikan ini hanya menumpukan 
kepada ulama-ulama tertentu yang terkenal dan banyak memberi kesan kepada 
perkembangan pemikiran tasawuf. Justeru itu, tiga orang ulama akan dipilih bagi setiap 


abad. 


Perbincangan akan memfokus kepada beberapa aspek yang berkaitan dengan ulama- 
ulama terpilih iaitu: riwayat hidup, corak pemikiran yang berhubungan dengan tasawuf, 
aliran aqidah, aliran mazhab fekah yang diamalkan dan tarikat yang diikuti. Sebahagian 
besar data penyelidikan ini diperolehi daripada karya-karya karangan ulama tersebut dan 


disokong dengan sumber-sumber Jain yang mempunyai kaitan. 


Bab ini penting kerana dapatan data akan menjadi landasan teori ke arah menganalisis 
bab seterusnya. Ini kerana pemikiran dan ideologi yang mereka miliki ada kaitan dengan 
aktiviti-aktiviti mereka. Demikian juga dengan aktiviti dakwah yang dilakukan ulama 
sufi abad ke-17 M dan ke-18 M. Ianya akan dapat dikenal pasti sesudah bab ini dianalisis 


terlebih dahulu. 
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4.1. PERKEMBANGAN PEMIKIRAN DAN AJARAN KESUFIAN DI 


NUSANTARA 


Kesufian mengalami fasa-fasa perkembangan dalam enam tahapan atau kategori iaitu: 
fasa perkembangan zuhud”, fasa moralisme dan cinta”, fasa ecstasy”, fasa ortodoks*®, 
fasa monism” dan fasa moden” (Taftazani, 1983:16-21). Namun, setiap fasa kesufian ini 
berkembang saling melengkapi antara satu sama lain tanpa percanggahan. Ada kalanya 
fasa-fasa tersebut berlaku persamaan. Penamaan fasa ini hanyalah untuk memberi 
gambaran umum, bentuk sejarah perkembangan kesufian khususnya yang berkaitan 


dengan penyelidikan ini. 


Nusantara merupakan tempat yang sangat sesuai untuk mengembangkan ajaran kesufian. 
Ini terbukti dengan proses pengislaman yang telah dilaksanakan oleh ulama-ulama yang 


mempunyai keperibadian dan penampilan kesufian (Rahim, 2002:92). 


Selain itu berdasarkan pelbagai tulisan para ulama Nusantara membuktikan 


perkembangan tasawuf di rantau ini berlaku dengan aktif sekali. Dalam kata lain, fasa- 


33 Zuhud atau asketisme adalah sesuatu fasa yang lebih memusatkan diri pada ibadah. Mereka ini 
menjalankan konsepsi asketisme dalam kehidupan, iaitu tidak mementingkan makanan, pakaian mahupun 
tempat tinggal. Mereka lebih banyak beramal untuk hal-hal yang berkaitan dengan kehidupan akhirat, yang 
menyebabkan mereka lebih memusatkan diri pada jalur kehidupan dan tingkah laku yang asketisme. Di 
antara mereka adalah Hasan al-Basri (M. 110 H). 

34 Moralisme dan cinta adalah suatu fasa yang memberi perhatian ke atas hal-hal yang berkaitan dengan 
jiwa dan tingkah laku. Doktrin-doktrin dan tingkah laku sufi ditandai dengan moral dan akhlak, sehingga 
tasawufpun berkembang menjadi ilmu moral keagamaan. Salah seorang tokoh adalah Rabiah al- 
Adawiyyah (M.185 H). 

35 Ecstasy adalah suatu fasa yang menekan pada penyatuan diri dengan Tuhan, seperti konsep Au/u/ al- 
Hallaj, al- ittihad al-Bistami dan wahdat al- wujud Ibn ‘Arabi. 

© Ortodoks adalah suatu fasa tasawuf yang berdasarkan al-Quran dan al-Sunnah serta bertujuan asketisme, 
kehidupan sederhana, pelurusan jiwa, dan pembinaan moral. Tasawuf ini dianggap lebih sederhana yang 
kerapkali sejalan dengan mazhab ahl as-Sunnah wa al-Jamaah. Imam al-Qusyairi dan Imam al-Ghazali 
adalah orang memancangkan prinsip-prinsip tasawuf yang sederhana ini. 

37 Monism adalah suatu fasa ajaran tasawuf dimasuki oleh falsafah yang tokoh terkenalnya adalah Ibnu 
“Arabi. 

38 Moden adalah fasa tasawuf sudah banyak menyimpang dari al-Quran dan al-Sunnah seperti khurafat, 
bid'ah dan tahyul. 
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fasa perkembangan ajaran kesufian, bermula dari fasa zuhud sampai ke fasa ecstacy 
berkembang secara meluas di alam Nusantara. Penelitian naskhah-naskhah Melayu dan 
Jawa yang mengandungi ajaran kesufian telah berjaya mendedahkan kewujudan ajaran 


kesufian dan perkembangannya di Nusantara ini. 


4.2. KEMASUKAN AJARAN KESUFIAN DI NUSANTARA 


Kalangan sejarawan, penyelidik, orientalis dan cendekiawan Indonesia hampir bersepakat 
mengatakan bahawa tasawuf adalah faktor penting penyebaran Islam secara luas di Asia 
Tenggara (Shihab, 2001:36). Jika diteliti secara terperinci boleh disimpulkan bahawa 
kemasukan agama Islam di Nusantara di peringkat awal adalah sejajar dengan 
perkembangan sufi di Nusantara. Dapat dipastikan bahawa kemasukan Islam di 
Nusantara adalah disebarkan oleh ulama sufi. Golongan ulama sufi inilah yang sangat 
berpengaruh mengembangkan Islam di Nusantara. Hampir semua penduduk bersedia 
menukar kepercayaan asalnya (Shihab, 2001:3) iaitu animisme, dinamisme, Budhaisme, 
dan Hinduisme, kerana tertarik oleh pendekatan ulama sufi. Hal ini membuktikan bahawa 
metode penyebaran Islam yang digunakan oleh tokoh-tokoh sufi amat berkesan dan tidak 


dimiliki oleh golongan yang lain. 


A.H. John (1961) seorang pakar filologi Australia, sepertimana yang disebut 
Koentjaraningrat (1984) menyatakan bahawa penyebaran agama Islam berlaku sejak abad 
13 Masihi dan cepat berkembang di kepulauan Indonesia adalah atas berkat usaha para 


pendakwah sufi. Para pendakwah asalnya adalah ahli-ahli (tarigah) yang melarikan diri 
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dari Bagdad setelah kota tersebut diserbu orang Moghol dalam tahun 1258 M 


(Koentjaraningrat, 1984:53; Rahim, 2002:92). 


Koentjaraningrat menyatakan lebih lanjut lagi bahawa: “Gagasan-gagasan mistik 
memang mendapat sambutan hangat di Jawa, kerana sejak zaman sebelum kemasukan 
agama Islam, tradisi kebudayaan Hindu-Buddha yang terdapat di sana sudah didominasi 


oleh unsur-unsur mistik (Koentjaraningrat, 1984:93). 


Kenyataan di atas, menegaskan lagi bahawa Islam tiba ke Nusantara melalui golongan 
kesufian. Mereka adalah kumpulan sufi (tarigah) yang berinteraksi dengan para pelaut, 
para peniaga dan para tukang yang sering berpindah-randah mencari penghidupan dari 
sebuah kawasan ke kawasan lain pada masa-masa tertentu. John (Rahman, 1979:217) 
sependapat dengan pandangan ini. Beliau menghubungkannya dengan proses Islamisasi 
Nusantara. Namun, bentuk dan corak kesufian yang pertama kali tiba di Nusantara ini 
masih tidak terlalu jelas, kerana tidak ada dokumen yang dapat menerangkan secara pasti, 


seperti data yang dapat diperoleh pada abad ke-16 M, ke-17 M dan ke-18 M. 


Perkembangan aliran kesufian ditemui pertama kali secara rasmi di Nusantara melalui 
kehadiran seorang ulama sufi bernama Syeikh Abdullah “Arif yang berasal dari Mekah. 
Beliau adalah penyebar Islam pertama kali di Aceh pada abad ke-13 M. Beliau dikatakan 
telah menulis pelbagai kitab tasawuf. Namun yang ditemukan hanyalah sebuah sahaja 


yang berjudul Bahr al-Lahut, di dalam tulisan Arab (Abdullah Hawash, 1980:11). 


Selain itu, terdapat seorang lagi guru sufi iaitu Syeikh Abu Mas'ud Abdullah bin Mas'ud 
al-Jawy. Beliau adalah orang Indonesia yang belajar di Yaman pada tahun 1328 M. 
Beliau adalah seorang ulama sufi besar dan masyhur dalam usaha penyebaran Islam di 
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kawasan Jawa di peringkat awal. Beliau dianggarkan hidup pada masa pemerintahan 


kerajaan Pasai (Hamka, 1980:217). 


Boleh dikatakan pada zaman kerajaan Islam Pasai, sudah terdapat tokoh sufi di Nusantara 
yang terkenal dan diakui kehebatan ilmu. Mereka mengajar di negeri-negeri Nusantara 
dan di tanah Arab malah ada kalangan murid mereka yang menjadi ulama besar dalam 
bidang kesufian. Di antaranya adalah al-Yafi’i (768 H) seorang Syeikh tarikat yang 
mengarang banyak kitab kesufian, yang masih menjadi panduan sampai sekarang. Syeikh 
Yafi adalah murid kepada Syeikh Abu Mas’ud Abdullah bin Mas’ud al-Jawy, yang hidup 


pada abad ke-8 H atau ke-14 M. 


Selepas abad ke-16 M, mula muncul ramai ulama. Antara yang masyhur ialah Hamzah 
al-Fansuri (M.1630 M), Samsudin as-Sumatrani (M.1630 M), Nur ad-Din al-Raniri 
(M.1068 H/1658 M), Abd al-Rauf al-Sinkli (M.1110 H/ 1693 M), Syeikh Yusuf al- 
Makassari (M. 1121 H/1699 M), Abd as-Samad al-Palimbani (M.1203 H/ 1788 M), 
Muhammad Nafis al-Banjari (M.1227 H/1812 M) dan Daud bin Abdullah al-Fathani 


(M.1265 H/ 1847 M). Sebahagian penulisan mereka masih ditelaah sehingga kini. 


Beberapa kawasan di Nusantara, di antaranya Aceh merupakan sumber utama tempat 
lahir kesufian di Nusantara, sama halnya dengan kemasukan Islam di Nusantara. Dari 
Aceh, Islam disebar ke seluruh Nusantara serentak dengan perkembangan kesufian. 
Dapat disimpulkan Aceh adalah kawasan pertama muncul kesufian dan kemudiannya 


membentuk kawasan-kawasan baru di Nusantara (Sholihin, 2001:21). 


Beberapa ulama sufi besar pernah tinggal dan berkuasa di Aceh. Antaranya ialah Nur ad- 
Din al-Raniri dan Abd Rauf al-Sinkli. Di Aceh ini pula al-Makassari melalui Banten, 
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menemui al-Raniri dan dari Acah bertolak menuju Yaman untuk memperdalam 
pengetahuan. Begitu juga Abd al-Samad al-Palimbani pernah tinggal di Aceh, kemudian 


mengamalkan ilmunya di Palembang (Azra, 1995:166-265). 


43. TOKOH DAN KARYA KESUFIAN DI NUSANTARA 


Setelah menghuraikan perkembangan awal kesufian di Nusantara, umum mengetahui 
bahawa kesufian sudah sampai bersama kemasukan Islam itu sendiri. Oleh itu, jumlah 
ulama sufi di Nusantara tidaklah berbeza dengan jumlah tokoh-tokoh agama Islam. Untuk 
memfokuskan kajian ini, di sini hanya akan membincangkan beberapa tokoh besar sufi 


abad ke-17 M dan ke-18 M. 


4.3.1. Sufi Besar abad ke-17 di Nusantara 


Berdasarkan penelitian Azra (1995:166), terdapat tiga tokoh ulama pembaharuan di 
Nusantara dalam abad ke-17 M, iaitu Nur ad-Din al-Raniri (w. 1068 H. / 1658 M), Abd 
al-Rauf al-Sinkli (w. 1110 H / 1693 M), dan Syeikh Yusuf al-Makassari (w. 1121 H. / 


1699 M). 
1. Nur ad-Din al-Raniri (w. 1068 H. / 1658 M) 


Adalah sukar untuk menentukan tarikh dan tempat kelahiran Nur al-Raniri disebabkan 
tiada catatan sejarah mengenai beliau. Nama sebenar beliau ialah Nur ad-Din bin Ali bin 


Husainji bin Muhammad Hamid. Beliau berbangsa Arab, keturunan Quraisy, dan 
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dilahirkan di Ranir dekat Gujarat, India (Ahmad Daudi, 1990:22). Dalam karya-karyanya, 
seperti dalam Hujjat as-Siddig Li Daf’ az-Zindig, al-Raniri hanya menyebutkan nama, 


negeri dan mazhabnya sahaja. Dia menyatakan dengan ungkapan seperti berikut: 


elang dde DI clio all Jory yg SLD a hy CITY la Cul 9 Gules Ole 
PU Sol) OL lag oli dram Loree D em ot ME Ct ttl gi Ged CSL 

ADH MIST Ele dada abla Ola Cal Cubed Cy jG 
Dan kemudian dari itu maka berkata yang mengedarkan piala minuman Rasulullah saw. iaitu Syeikh Nur 


ad-Din bin Ali bin Husin bin Muhammad Hamid nama bangsanya dan Raniri nama negerinya tempat 
kediamannya dan Syafi'i mazhabnya maka tatkala ikhtilaflah (Al-Raniri, tt:2). 


Al-Raniri memperoleh pendidikan asas di tempat kelahirannya, Raniri atau Rander. 
Sebuah kota yang berdekatan dengan kota Surat di India. Dia berangkat ke Mekah dan 
Madinah pada tahun 1030 H./1621 M dan di sana dia belajar dengan Syeikh Abu Haffash 
Umar bin Abdullah bin Syaiban atau Sayyid Umar al-Aidarus (M.1066 H/1656 M) 
seorang guru Syeikh tarikat Rifa'iyyah. Melalui gurunya ini, al-Raniri mengamalkan 
tarikat Rifa’iyyah. Al-Raniri kemudian ke Hadramaut, setelah itu kembali ke Ranir. 
Kemudian dia melawat ke nusantara termasuk Pahang yang sejak tahun 1618 sudah di 
bawah pemerintahan Aceh. Di Pahang, Nur ad-Din bermula menulis karya-karyanya di 
dalam bahasa Melayu. Di sini, al-Raniri bertemu dan berkenalan pertama kalinya dengan 


Sultan Iskandar Thani (Fang, 1993:49-50). 


Al-Raniri pernah tiba di Aceh dua kali. Pertama, semasa pemerintahan Sultan Iskandar 
Muda. Pada masa itu dia belum dikenali oleh Iskandar Muda, kerana waktu itu ulama 


yang memegang jawatan mufti adalah Syams ad-Din as-Sumatrani yang berbeza fahaman 
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dengan al-Raniri. Kedua, ketika pemerintahan Iskandar Thani. Baginda kemudian 
melantik al-Raniri menjadi mufti kerajaan Aceh. Iskandar Thani memahami dan 
mendukung fahaman al-Raniri, sehingga al-Raniri diberikan kedudukan terhormat 


dilantik sebagai mufti kerajaan (Abdullah, 199:3). 


Pemikiran kesufian al-Raniri adalah berbeza dengan Hamzah al-Fansuri dan Syams ad- 
Din as-Sumatrani. Pemikiran kesufian al-Raniri merupakan hasil tindak balas daripada 
pemikiran kedua-dua mereka. Kesufian yang diajarkan Hamzah al-Fansuri dan 
Syamsuddin as-Sumatrani menghasilkan ajaran kesufian yang dipengaruhi oleh falsafah 
neo-platonisme yang bersifat pantheistis. Ajarannya membahas tentang wujud dan 
hakikat Tuhan, wujud dan hakikat alam semesta, dan perhubungan antara kedua-duanya. 
Menurut ajaran ini, alam dan Tuhan sewujud (wahdat al-wujud). Oleh itu terkenallah 
ajaran ini dengan wujudiyyah. Mengingat isi dan namanya, ajaran ini mengikut fahaman 
ajaran falsafah Ibn ‘Arabi yang dikenali dengan wahdat al-wujud Ajaran wujudiyyah 
berkembang dengan cepat dan meluas kerana mendapat sokongan dari Sultan Iskandar 


Muda, Sultan Aceh yang memerintah tahun 1607-1636.M (Solihin, 2001:33-35). 


Bagi tujuan kajian ini, fahaman wujudiyyah tersebut tidak dihuraikan secara terperinci 
kerana yang menjadi fokus dalam kajian ini adalah fahaman kesufian sunni. Walaupun 
demikian cukup disimpulkan bahawa kedua-duanya terdiri daripada pendukung 
terkemuka penafsiran wahdat al-wujud dalam tasawuf. Kedua-duanya sangat dipengaruhi 
oleh Ibn ‘Arabi dan mengikuti fahamannya yang rumit. Kedua-duanya menjelaskan alam 
raya dalam pengertian emanasi-neo-platonisme dan menganggap setiap emanasi sebagai 


aspek Tuhan itu sendiri. 
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Pandangan dan fahaman wujudiyyah ini sangat ditentang al-Raniri. Dia berjuang keras 
melawan fahaman monisme eksterm yang diajar oleh Hamzah al-Fansuri dan muridnya, 
Syam ad-Din as-Sumatrani di Aceh. Dia menamakannya dengan “kaum wujudiyyah 
mulhid”. Pada awal tahun 40an abad ke-17, dia berjaya melakukan persekusi massal ke 
atas kaum “zindig” tersebut dan membakar kitab-kitab mereka. Serangan al-Raniri 
terhadap ajaran wujudiyyah yang menurutnya sesat itu ditulis dalam karangannya yang 
berjudul: al-Tibyan fi Ma'rifah ad-Adyan, dan Hujjah as-Siddig li Daf’ az-Zindig 


(Solihin, 2001:40). 


Pada mukaddimah kitab al- Tibyan fi Ma'rifat ad-Adyan, al-Raniri menyebutkan bahawa 
pada semasa Sultan Iskandar Thani, dia pernah berdebat dengan pengikut wujudiyyah 
yang dianggapnya kafir dan mulhid. Akibat daripada perdebatan ini, maka keluar 
fatwanya bahawa pengikut wujudiyyah mesti dibunuh. Setelah Sultan Iskandar Thani 


wafat, Nur ad-Din mendapat perintah dari Sultanah Safiat ad-Din mengarang kitab ini. 


Kitab Tibyan fi Ma 'rifat al- Adyan ini terdiri daripada dua bab. Bab pertama, menjelaskan 
semua agama bermula dari Nabi Adam sampai ke Nabi Isa ada kesamaan. Anak cucu 
Adam ada yang beriman dan ada pula yang menyembah berhala. Dia membahagi 
golongan manusia dengan istilah taba’iyaah, hukama' munajjim falagiyyah, majusi, 
dariyah atau mulhid yanasikhiyah, dan ahl al-Kitab. Bab kedua pula menjelaskan 
perbezaan mazhab dalam Islam. Dia menyebutkan bahawa dalam Islam terdapat 72 
mazhab. Dalam bab kedua ini juga dijelaskan tentang apa yang disebutnya sebagai 
mulhid yang bersufi-sufi yang dianggapnya kafir dan zindik. Di antara tokohnya adalah 


Mansur al-Hallaj, Abu Yazid, Hamzah al-Fansuri dan Syams ad-Din. Di akhir tulisannya 
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dia menyeru agar semua buku kaum wujudiyyah dan ahli bid'ah dibinasakan (Mastuki, 


2003:67). 


Buku kedua karangan al-Raniri yang menolak fahaman wujudiyyah adalah kitab Hujjat 
as-Siddig li Daf az-Zindig. Dalam kitab ini, beliau menghuraikan pendapat tentang wujud 
yang berbeza-beza. Menurutnya ada empat thaifah yang membicarakan wujud Tuhan dan 
wujud manusia, iaitu kaum mutakallimin, pakar sufi, hukama falasifah, dan kaum 
wujudiyyah. Dia menganggap kaum hukuma falasifah dan wujudiyyah sebagai kafir dan 


sesat (Mastuki, 2003:66) 


Bagi memperbaiki akidah masyarakat Nusantara kembali pada tauhid yang benar, al- 
Raniri berusaha menulis banyak kitab. Fahaman-fahaman sufinya dicatat dalam banyak 
naskhah yang sehingga masakini masih ramai ditelaah, sama ada oleh para sarjana Islam, 
mahupun oleh para orientalis. Aliran sufinya menunjukkan sufi “ortodok” atau sufi 
Sunni. Muhammad Naguib al-Attas (1986), dalam penyelidikannya mencatat karya-karya 
yang dihasilkan oleh al-Raniri: Durrah al-Fara'id bi Syarh al-‘Aqaid, Hidayah Habib fi 
at- Targhib wa at- Tarhib Bustan as-Salathin, Nubhah fi Da 'wa az-Zill Ma'a Sahibihi, 
lataif al-Asrar, Asrar al-Insan fi Ma 'rifah ar-Ruh wa ar-Rahman, Tibyan fi Ma 'rifah al- 
Adyan, khabar al-Akhirah fi Ahwal al-Oiyamah, Hal Az-Zill, Ma'a al-Hayah li Ahl al- 
Mamat, Jawahir al- Ulum fi kasy al-Ma'lum, Umdah al-Ptigad, Syifa’ al-Qulub, Hujjah 
as-Siddig li Daf'az-Zindig, Fath al-Mubin ‘ala al-Mulhidin, dan Kifayah as-Shala (Al- 


Attas, 1986:24-28). 


Perjuangan al-Raniri dalam aspek dakwah dikisahkan dalam sejarah kemasukan Islam ke 


Kedah. Di Kedah, sejak bermula kemasukan Islam sehingga sampai abad keke-17 M, 
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masyarakat Islam mengamalkan fahaman Hinduisme. Oleh itu berlaku penaklukan Acheh 
ke atas Kedah dengan tujuan untuk membersihkan Islam daripada fahaman Hinduisme 
(Al-Attas, 1986 :11). Atas usahanya, dia berjaya menghantarkan kitab-kitab mengenai 
asas-asas agama; peraturan dan undang-undang peribadatan; undang-undang nikah 
kahwin yang termuat dalam kitab sirat al-mustaqim dan bab al-nikah ke Kedah pada 
tahun 1640an. Usaha-usaha dakwah al-Raniri telah berjaya mengembangkan pengaruh 
Islam di Kedah. Ini bererti pengaruh al-Raniri adalah sama pentingnya dengan peranan 
Abdullah al-Yamani, iaitu ulama yang pertama kali berjaya membawa Islam ke Kedah 


(Ahmad dan Yusoff, 2006:650). 


2. Abd al-Rauf al-Sinkli (w. 1110 H / 1693 M) 


Para penyelidik mengalami kesukaran untuk menelusuri riwayat awal kehidupan al- 
Sinkli, sama ada mengenai tahun kelahiran mahupun latar belakang kehidupannya. Azra 
(1995:189) menegaskan bahawa tidak ada penjelasan yang dapat dipercaya mengenai 
riwayat kehidupan al-Sinkli. Namun untuk tahun kelahirannya, Azra merujuk pendapat 


Rinkes yang boleh diterima dan disepakati, iaitu pada sekitar 1024 H./1615 M 


Menurut Liaw Yock Fang, al-Sinkli lahir di Singkel, sebuah kawasan bandar di Aceh 
Selatan. Beliau meninggal dunia pada tahun 1105 H./1693M, dan dimakamkan di Kuala 
Krueng Aceh yang kemudiannya kawasan itu terkenal dengan nama “Syah Kuala” (Yock 


Fang, 1993:62). 
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Al-Sinkli atau nama penuhnya ‘Abd al-Rauf bin ‘Ali al-Jawi al-Fansuri al-Sinkli berasal 
dari Fansur di wilayah pantai barat laut Aceh. Beliau adalah seorang ulama besar dan 
tokoh sufi dari Aceh yang pertama kali membawa dan mengembangkan tarikat 
Syatariyyah di Nusantara. Ayahnya bernama Syeikh ‘Ali al-Fansuri, berasal dari Arab 
yang mengahwini seorang wanita dari Fansur. Mereka menetap di Sinkel, iaitu tempat al- 


Sinkli dilahirkan. 


Sejarah pendidikan al-Sinkli bermula di kampung kelahirannya, terutama dari ayahnya 
yang alim. Ayahnya seorang guru telah menubuhkan sebuah madrasah. Sekolah ini 
mampu menarik murid-murid dari pelbagai tempat di Aceh. Sekitar tahun 1644, al-Sinkli 
berangkat ke tanah Arab untuk mempelajari agama. Beliau mengunjungi pusat-pusat 
pendidikan dan pengajaran agama di sepanjang jalur perjalanan haji antara Yaman dan 
Mekah. Kemudian al-Sinkli bertugas sebagai guru bermula di Madinah, selepas itu dia 


memperoleh kewenangan mengajar dari gurunya (Hasjmi, 1977:18). 


Abd al-Rauf al-Sinkli mengembangkan fahaman kesufian yang ortodoks atau Sunni 
berbeza dengan al-Raniri. Dia menunjukkan bahawa dia tidak sependapat dengan ajaran 
wujudiyyah, begitu juga dalam tulisannya menunjukkan kemandiriannya. Ini barangkali 
disebabkan situasi aqidah Islam di kerajaan Aceh waktu itu sudah kembali mantap, tidak 


goncang seperti semasa Nur ad Din al-Raniri. 


Walaupun begitu, al-Sinkli tidak sependapat dengan pendapat yang menekankan 
immanent Tuhan dalam ciptaan-Nya. Al-Sinkli menyatakan bahawa sebelum Tuhan 
menciptakan alam raya, Dia menciptakan Nur Muhammad. Dari Nur Muhammad itu 


Tuhan menciptakan pola-pola asas tetap, iaitu potensi alam raya, yang menjadi sumber 
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ciptaan dalam bentuk konkritnya (al-a'yan al-kharijiyyah). Meskipun al-a’yan al- 
kharijiyyah merupakan emanasi daripada wujud mutlak, mereka berbeza dari Tuhan itu 
sendiri. Perhubungan kedua-duanya adalah seperti tangan dan bayangan. Walaupun 
tangan hampir tidak boleh dipisahkan dari bayangannya, namun dia tetap berbeza atau 
tidak sama. Hal ini menunjukkan bahawa al-Sinkli menegaskan transedensi Tuhan 


(Solihin, 2002:64; Yunasril, 1997:189). 


Penyelidikan ke atas naskhah-naskhahnya menunjukkan bahawa Abd al-Rauf al-Sinkli 
cenderung mengajarkan dan mengembangkan tarikat. Tarikat yang dianutinya adalah 
tarikat Syatariyyah yang dipelajarinya dari Ahmad al-Ousyasyi (1583-1660 H) dari 
Madinah. Tarikat Syatariyyah ini cukup dikenali di Pulau Jawa. Hal ini kerana jamaah 
haji dari Jawa mesti singgah di Aceh sebelum ke Tanah Suci dan mereka memanfaatkan 
waktu persinggahan ini untuk belajar tarikat di sekolah al-Sinkli. Kepakarannya dalam 
ilmu fekah membawa Abd al-Rauf al-Sinkli kepada sufi sunni yang amali dan 


dimantapkannya dalam tarikatnya (Solihin, 2002:60). 


Al-Sinkli dikatakan telah menulis dua puluh satu karya yang membahas tentang fekah, 
tafsir, kalam dan tasawuf, namun tidak semua tulisan-tulisan tersebut dapat ditemukan. 
Tulisan-tulisan tersebut kandungannya adalah penyatuan antara syari'at dan tasawuf atau 
dalam istilahnya sendiri, penyatuan ilmu zahir dan ilmu batin. Karyanya yang terkenal 
dalam bidang fekah adalah Mir'at al- Tullab fi Tahsil Ma 'rifah al-Ahkam asy-Syar 'ah li 
al-Malik al-Wahhab. Manakalah dalam ilmu tafsir adalah Tarjuman al-Mustafid. Di 


dalam bidang tasawuf antara karya beliau ialah Kifayah al-Muhtajin la Masyrab al- 
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Muwahhidin al-Qailin bi wahdat al-wujud Daga'ig al-Hurufdan Bayan Tajalli (Azra, 


1995:250). 


Al-Sinkli menulis kitab Mir'at al-Tullab setelah tiba di Aceh atas perintah Sultanah 
Syafiat ad-Din dan selesai pada tahun 1663 M. Kitab Kifayah al-Muhtadin disusun atas 
titah Sultanah Tajul Safiatuddin. Kandungan kitab ini menjelaskan tentang a'yan tsabitah 
yang banyak menarik perhatian para ulama Aceh. Dengan cara yang sederhana, dia 
menerangkan pendapatnya. Alam dari Nur Muhammad. Alam ini adalah seperti badan 
yang tidak mempunyai roh atau cermin yang tiada bersih. Allah lalu menjadikan Adam 
sebagai khalifah di bumi. Alam yang belum keluar itulah yang disebut a'yan tsabitah. 
Demikian juga alam itu adalah bayang-bayang Allah. Bayang-bayang tidak sama dengan 
yang mempunyai bayang-bayang. Bayang-bayang wujud kerana ada yang mempunyai 


bayang-bayang (Harun, 1992:33). 


Dalam kitab Dagaig al-Huruf, Abd al-Rauf al-Sinkli menjelaskan beberapa istilah bagi 
orang yang menjalani jalan Allah. Menurutnya pengetahuan tentang istilah ini penting. Di 
antara istilah yang dijelaskan adalah huruf ‘aliyah, a'yan, kainat, syuun, zat, ahaiat, dan 
wahidiyyat. Menerusi kitab ini, beliau menerangkan bahawa tauhid itu mempunyai empat 
tingkatan iaitu tauhid uluhiyyah, tauhid afal, tauhid sifat dan tauhid zat. Semua 
tingkatan tauhid itu, menurutnya terdapat pada kata la ilaha illa Allah. Kitab ini diakhiri 
dengan kesimpulan bahawa orang yang lebih dekat kepada Allah adalah orang yang telah 
fana segala sifatnya pada segala sifat Tuhannya dan fana zatnya pada Zat Tuhannya. 
Dengan perkataan lain, orang yang paling dekat dengan Allah adalah orang yang 


mematikan dirinya sebelum mati (Mastuki, 2003:93-94). 
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Dalam kitab Bayan Tajalli, Abd al-Rauf al-Sinkli menjelaskan tentang bagaimana zikir 
yang terbaik ketika seseorang dalam sakaratul maut. Pada awal tulisannya dia 
menjelaskan bahawa ketika seseorang dalam sakaratul maut akan datang beberapa rupa 
bentuk. Pertama, rupa yang berwarna hitam iaitu iblis. Kedua, berwarna merah iaitu 
Nasrani. Ketiga, berwarna kuning iaitu Yahudi. Jika mereka datang ketika sakaratul 
maut, maka hendaklah seseorang itu membaca La ilaha illa Allah, huwa, huwa, huwa 


(Voor hove : tt ; Azra, 2005 : 253). 


3. Syeikh Yusuf al-Makassari (w. 1121 H. / 1699 M) 


Selain di Aceh, dikenali juga seorang tokoh sufi besar dari Sulawesi Selatan yang 
bernama Syeikh Yusuf. Nama lengkapnya adalah Syeikh al-Haj Yusuf Abu al-Mahasin 
Hidayah Allah Taj al-Khalwah Hadiyyah Allah al-Makassari. Dia dilahirkan pada 1037 
H./ 1627M. Walaupun demikian penetapan tahun tersebut masih diperselisihkan di 
kalangan Ligtvoet saat menyunting Lontara' Bilang, sebuah historigrafi tertua di 
Kerajaan Gowa dan Tallo yang ditulis dalam bahasa Makassar yang berhuruf Lontara'. 
Ayahnya bernama Abdullah bin Abu Mahasin adalah seorang laki-laki biasa yang tidak 


banyak disebutkan (Azra, 2005:260). 


Menurut penelitian Nabilah Lubis (1996) Yusuf al-Makassari dibesarkan di istana 
bersama-sama dengan putri raja Gowa yang bernama Daeng Nisanga. Mereka belajar 
agama dan mengaji bersama-sama dan akhirnya tuan puteri jatuh cinta pada Yusuf al- 
Makassari. Rupanya Yusuf al-Makassari tahu diri, tidak menganggapi cinta puteri Sultan, 
dia bertekad meninggalkan Gowa dan bersumpah akan kembali semula kalau dia sudah 
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menjadi sufi. Sejak kecil, Yusuf al-Makassari memang gemar mempelajari ilmu tasawuf. 
Negeri yang dituju adalah Banten dan tinggal di situ beberapa lamanya. Kemudian dia 
menuju ke Aceh dan bertemu dengan Nur ad-Din al-Raniri. Dari Aceh dia menuju 
Yaman, kemudian ke Mekah menunaikan ibadah haji. Selama pemukimannya di 
Madinah, dia belajar dan mendapat ijazah tarikat Syatariyyah dari Syekh Burhan ad-din 
al-Mulia bin Syekh Ibrahim bin al-Husain Syihab ad-Din al-Kurdi al-Kurani al-Madani. 
Kemudian dia melanjutkan perjalanan ke Syiria belajar dan mendapatkan ijazah tarikat 
Khalwatiyyah dari Syeikh Abu al-Barakat Ayub bin Ayub al-Khalwati al-Quraisyi. 
Syeikh inilah yang memberinya gelar Taj al-Khalwati. Dalam perjalanan dari satu tempat 
ke tempat lain selalu diperdalaminya ilmu tasawuf dari satu guru ke guru lain. Bahkan 


diceritakan pula bahawa beliau pernah sampai ke Istanbul (Mastuki, 2003:152-156). 


Al-Makassari wafat dipembuangannya di Cape Town atau Tanjung Harapan pada 23 Mei 
1699 M, dalam usia 73 tahun. Belanda menyampaikan berita duka itu kepada Sultan 
Banten dan Raja Gowa. Kedua-dua pemimpin itu meminta agar jenazah Syeikh Yusuf 
dikembalikan ke Sulawesi Selatan dari Afrika Selatan, tetapi pihak Belanda tidak 
mengabulkannya. Baru pada semasa pemerintahan Raja Abd al-Jalal, pada tahunke-1704 
M, pemerintah Belanda mengabulkan permintaan tersebut. Pada 5 Aprilke-1705, 
kerandanya tiba di Gowa dan kemudian dimakamkan di Lakiung pada esok harinya. Pada 
masa selanjutnya sehingga masakini, kedua tempat makam Syeikh Yusuf sama ada di 
Afrika Selatan mahupun di Lakiung sangat dihormati bahkan dianggap keramat (Azra, 


2005:2806). 


Dalam karya-karya sufinya, Syeikh Yusuf al-Makassari mengajarkan tasawuf ”ortodoks” 


dan tetap berasaskan kepada syari'ah, seperti dalam karyanya Zubdah al-Asrar fi Tahqiq 
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Ba'di Masyarib al-Akhyar. Dalam kitab ini, al-Makassari menjelaskan bahawa semua 
makhluk boleh menyaksikan ke-Esaan Allah yang mutlak, dan manifestasi-Nya, dan 
bahawa tiada wujud yang hakiki selain wujud Tuhan dan sifat-sifatnya. Allah adalah 
yang awal dan Dialah yang akhir, yang zahir dan batin, tiada yang menyerupai-Nya. Al- 
Makassari meminta untuk memahaminya baik-baik sebab kesalahfahaman dalam hal ini 


dapat menyebabkan orang menjadi sesat (Solihin, 2005:293-294). 


Syeikh Yusuf mengajarkan tarikat dan mengutamakan zikir sebagai wisal, seperti dalam 
karangannya yang berjudul Fath Khaifiyyah az-Zikr, Hazihi Fawaid Lazimah Zikr la 
ilaha illa Allah, dan Tuhfah al-Amr fi Fadilah az-Zikr. Dalam karya-karyanya ini, al- 
Makassari menjelaskan betapa pentingnya mengucapkan zikir, khususnya ucapan La 
ilaha illa Allah, yang diucapkan didalam hati mahupun dengan lidah secara terang- 
terangan, secara sendiri atau berjama’ah. Tujuan zikir, menurutnya adalah untuk semakin 
dekat dan diterima di sisi Allah. Dalam karyanya ini, al-Makassari juga menyebutkan 
adab berzikir. Salah satu adab tersebut adalah memohon pertolongan guru pada tahap 


permulaan zikir (Mastuki, 2003:164). 


Syeikh Yusuf al-Makassari adalah antara ulama sufi Nusantara yang rajin menulis. 
Menurut Nabilah Lubis (1996:30-50), di antara karya-karya Syeikh Yusuf al-Makassari 
adalah: Al-barakat as-Saylaniyyah, Bidayah al-Mubtadi, Daf al-Bala’, Fath Kaifiyyah 
az-Zikr, al-Fawaih al- Yusuftyyah fi Bayan Tahqiq as-Sufiyyah, Hab al-Warid Li Sa’adah 
al-Murid, Hazihi fawdid Lazimah Zikr La Haha Illa Allah, Kaifiyyah an-Nafy wa al-Istbat 
bi al-Hadits al-Qudsi, Matalib as-Salikin, an Nafhah as-Saylaniyyah, Qurrah al-‘Ayn, 


Risalah Ghayah al-Ikhtishar wa Nihayah al-Intizar, Safinah an-Najah, Sirr al-Asrar, 
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Tahsil al-‘Inayah wa al-Hidayah, Taj al-Asrar fi Tahgig Masyarib al- Arifin, Tuhfah al- 
Abrar li Ahl al-Asrar, Tuhfah at-Thalib al-Mubtadi wa Minhaj as-Salik al-Mubtadi, al- 
Wasyiyyah al-Munjiyyah ‘an Madarraj al-Hijab dan zubdah al-Asrar fi Tahgig Ba’d 


Masyarib al- Akhyar. 


4.3.2. Sufi Besar Abad ke-18 M 


Pada abad ke-18 M sehingga awal abad ke-19 M, terdapat beberapa ulama sufi utama 
Nusantara yang berasal dari pelbagai kawasan dan kumpulan bangsa di Nusantara, 
antaranya adalah: Syihab ad-Din bin Abdullah Muhammad, Kemas Fakhr ad-Din, Abd 
as-Samad al-Palimbani, Kemas Muhammad bin Ahmad dan Muhammad Muhy ad-Din 
bin Syihab ad-Din, semuanya dari Sumatra Selatan; Muhammad Nafis al-Banjari dari 
Kalimantan Selatan; Muhammad Arsyad al-Bugisi dari Sulawesi; Abd ar-Rahman al- 
Masri al-Batawi dari Batavia: dan Daud bin Abdullah al-Fathani dari Thailand Selatan. 
Atas beberapa pertimbangan yang telah disebutkan dalam pendahuluan bab ini, maka di 
sini yang diteliti hanya Abd as-Samad al-Palimbani, Muhammad Nafis al-Banjari dan 


Daud bin Abd Allah al-Fathani. 


1. Abd al-Samad al-Palimbani (w.1203 H. / 1788 M) 


Riwayat hidup Abd as-Samad al-Palimbani sangat sukar ditemukan, kerana dia sendiri 
tidak meninggalkan autobiografi. Latar belakang kehidupan beliau ada dicatatkan dalam 


buku Tarikh Salasilah Negeri Kedah. Menurut sumber tersebut, Abd as-Samad adalah 
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putera Syeikh Abd al-Jalil bin Syeikh Abdul al-Wahab bin Syeikh Ahmad al-Mahdan 
yang berasal dari Yaman. Sejak tahun 1112 /1700 M diangkat menjadi mufti negeri 
Kedah. Isterinya bernama Radin Ranti berasal dari Palembang. Sebelum kahwin di sana, 
Syeikh Abd al-Jalil telah berkahwin di Kedah dengan Wan Zainab, puteri Dato' Sri 
Maharaja Dewa. Dari perkahwinan ini dia memperolehi dua orang anak lelaki iaitu Wan 
Abd al-Qadir dan Wan Abdullah. Tetapi Abd as-Samad lebih tua dari kedua-duanya 
kerana mereka lahir setelah Syeikh Abd al-Jalil pulang dari kepergiannya ke Palembang, 
di mana dia kahwin lagi dan mendapatkan seorang putera yang bernama Abd as-Samad. 
Menurut sumber itu juga, Abd as-Samad dan saudaranya, Wan Abd al-Qadir dihantar ke 
Mekah untuk belajar. Sehingga Abd as-Samad al-Palimbani dan Wan Abd al-Qadir, 
kemudiannya diangkat sebagai mufti negeri Kedah pengganti ayahnya (Abd Rahim 


Yunus, 1995:64; Hasan, 1986:96-97; Peter G. Riddel, 2001:184). 


Berdasarkan keterangan di atas, al-Palimbani lahir di Palembang sekitar tiga atau empat 
tahun selepas tahun 1112 H/1700 M. Tetapi mengenai salasilah asal keturunannya, 
keterangan sumber tersebut tidak didukung oleh keterangan al-Palimbani sendiri. Kalau 
keterangan itu benar, tentu dia mencantumkan nama keluarga besar al-Mahdani pada 
akhir namanya, seperti yang biasa dilakukan oleh orang di Nusantara keturunan Arab. 
Pada setiap tulisannya yang masih ada sekarang, dia tidak pernah menyebut namanya 
selain Abd as-Samad al-Jawi al-Palimbani. Dalam dirinya mungkin mengalir juga darah 
keturunan Arab, tetapi salasilah keturunannya dari Arab itu tidak sejelas yang disebutkan 
dalam Tarikh Salasilah Negeri Kedah itu, sehingga dia tidak mencantumkan nama 


keluarga Arab pada akhir namanya. 
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Syeikh Abd al-Samad al-Palimbani menetap di Mekah bersama-sama dengan teman- 
temannya, seperti Syeikh Muhammad Arsyad al-Banjari dan Syeikh Daud al-Fathani. 
Beliau melanjutkan pelajarannya di Madinah. Di sana beliau berguru dengan ulama sufi 
seperti Syeikh Atha’ullah dan Syeikh Muhammad bin Abd al-Karim Saman al-Madani. 
Dia pernah pulang ke Palembang namun oleh kerana Palembang ketika itu telah dijajah 
oleh Belanda, maka dia lalu meninggalkan Palembang menuju Kedah. Ini berlaku kerana 
adalah tokoh agama yang sangat benci kepada Belanda yang beragama kafir. Beliau 
bahkan tidak mahu berhubungan dengan Belanda sebagai pemerintah kafir (Quzwain, 


1986:181). 


Mengenai kematiannya, sumber di atas memberikan keterangan yang sukar untuk 
diterima seluruhnya. Pada tahun 1244 H/1828 M, Syeikh Abd as-Samad datang dari 
Mekah ke Kedah untuk mengunjungi saudaranya iaitu mufti Abd al-Qadir. Oleh kerana 
kota Kuala Muda sedang diduduki pasukan Siam (Thailand), dia ikut serta dalam 
perundingan para pemimpin negeri itu membentuk pasukan pembebasan. Selanjutnya dia 
turut serta pula ke medan perang dan gugur sebagai syahid. Kalau peristiwa itu memang 
berlaku pada tahun itu, maka ketika ikut ke medan perang itu, berdasarkan tahun 
lahirnya, al-Palimbani telah berusia sekitar 124 tahun, sesuatu hal yang luar biasa. Oleh 
kerana itu, yang tepat menurut Quzwain (1985), dijangkakan bahawa al-Palimbani lahir 
di Palembang sekitar tahun selepas 1112 H/1700 M dan meninggal tidak lama selepas 
tahun 1203 H/1788 M. Dia mungkin meninggal dalam sesuatu peperangan antara 
Kesultanan Kedah dan Kerajaan Siam, tetapi bukan yang dikata berlaku pada tahun 1244 


H/1828 M tersebut (Quzwain, 1985:12-13; Hawash, 1980:90). 
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Al-Palimbani telah menghasilkan tujuh buah karya — dua buah sudah dicetak, empat buah 
masih dalam bentuk naskhah dan sebuah lagi baru diketahui namanya. Karya-karyanya 
itu, pertama adalah Zuhrah al-Murid fi Bayan Kalimah at- Tauhid. Tulisan ini berasal dari 
satu kuliah yang diberikan oleh seorang ulama Mesir yang kemudian menjadi guru besar 
di al-Azhar, iaitu Ahmad ad-Damanhuri di Mekah pada tahun 1178/1764. Isi tulisan ini 


adalah tentang ilmu mantiq dan ilmu ushuluddin. 


Kandungan yang terdapat dalam kitab Nashihah al-Mu'minin wa Tazkirah al-Mu’minin 
fi Fadail al-Jihad fi Sabil Allah wa Karamah al-Mujahidin fi Sabil Allah yang berbahasa 
Arab pula menjelaskan mengenai keutamaan berjihad di jalan Allah. Dalam kitab Tuhfah 
ar-Raghibin fi Bayan Haqiqah Iman al-Mu'minin wa ma Yufsidu fi Riddah al- 
Murtaddin, al-Palimbani menjelaskan tentang kaum yang bersufi-sufi diri yang antara 
lain adalah kaum wujudiyyah mulhid. Dalam kitab Al- ‘Urwah al-Wusga wa Silsilah al- 
Ittiqa, juga berbahasa Arab, beliau menjelaskan tentang wirid-wirid yang mesti dibaca 


pada waktu-waktu tertentu. 


Kitab Hidayah al-Salikin fi Suluk Maslak al-Muttaqin, Ratib “Abd as-Samad adalah 
terjemahan dari kitab-kitab al-Ghazali. Dalam kitab ini Abd as-Samad berusaha 
menjelaskan akidah ahlussunnah wa al-Jama'ah, berbuat taat dan ibadat yang zahir, 
menjauhi maksiat zahir dan juga menjauhi maksiat yang batin, keadaan batiniah, fadhilah 


zikir, adab dan caranya, bersuhbah dan bermua 'syarah. 


Kitab Sayr al-Salikin Ila “Ibadah Rabb al- “Alamin terdiri daripada satu mukaddimah dan 
empat bahagian. Dalam mukaddimah dinyatakan kelebihan ilmu, orang yang menuntut 


ilmu dan orang yang belajar ilmu. Bahagian yang pertama menyatakan ilmu ushuluddin, 
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iaitu iktikad segala iktikad ahlus sunnah wal-jamaah dan segala taat, iaitu ibadat yang 
zahir. Bahagian kedua menyatakan adat, iaitu hukum adab yang berlaku pada adat 
makan, minum dan nikah dan berusaha yang membawa kehidupan di dunia serta 
mengetahui halal dan haram. Bahagian ketiga menyatakan hal yang membinasakan 
sekalian amalan, iaitu segala maksiat yang zahir dan maksiat yang batin. Bahagian 
keempat menyatakan munajat, iaitu melepaskan daripada yang membinasakan segala 
amalan soleh. Kitab ini diakhiri dengan satu khatimah atau kesudahan yang menyebut 


kitab-kitab yang berguna kepada para pelajar tasawuf (Mastuki, 2003:142-143). 


2. Muhammad Nafis al-Banjari (w.1227 H./1812 M.) 


Nama lengkap Muhammad Nafis al-Banjari ialah Muhammad Nafis bin Idris bin Hussain 
al-Banjari. Dia lahir di Martapura, Kalimantan Selatan, dari keluarga Banjar. Tidak dapat 
dipastikan tarikh dia dilahirkan tetapi dianggarkan sekitar tahun 1148/1735. Muhammad 
Nafis hidup semasa dengan Muhammad Arsyad al-Banjari. Ia lahir pada tahun 1710 M 


sehingga 1812 M (Solihin, 2005:307). 


Pendidikan awal yang ditempuh Muhammad Nafis tidak begitu jelas. Tetapi 
kemungkinan besar dia memperolehi pendidikan mengenai prinsip-prinsip asas ajaran 
Islam di daerah kelahirannya sendiri. Kemudian dia pergi ke Mekah untuk melanjutkan 
pelajaran agamanya selama beberapa tahun. Hal ini dapat difahami dari tulisan di 
bahagian akhir dalam kitabnya: “yang menghimpun akan risalah ini, iaitu Muhammad 
Nafis bin Idris bin Husain negeri Banjar tempatnya dan di negeri Mekah diamnya” 
(Nafis, tt:37). 
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Tidak ada informasi mengenai sama ada Muhammad Nafis belajar bersama-sama al- 
Palimbani, Muhammad Arsyad dan teman-teman yang lain. Tetapi kemungkinan besar 
masa belajarnya di Haramayn bersamaan dengan masa belajar al-Palimbani dan teman- 


tamannya yang lain (Azra, 1995:256). 


Sepertimana umumnya ulama jawi (Nusantara) yang belajar di Haramayn pada abad ke- 
17 dan ke-18, Muhammad Nafis turut mempelajari ilmu tasawuf. Di samping itu dia juga 
mempelajari pelbagai cabang ilmu keislaman seperti tafsir, fekah, ushuluddin dan 
tasawuf. Khusus dalam mempelajari tasawuf dia berjaya memperolehi gelaran “syeikh al- 
mursyid”, suatu gelaran yang menunjukkan bahawa dia diperkenankan mengajarkan ilmu 


tasawuf dan tarikatnya kepada orang lain (Hawash, 1980:109). 


Tidak ada maklumat yang tepat mengenai bila Muhammad Nafis al-Banjari kembali ke 
Nusantara. Beliau langsung kembali ke kampung halamannya iaitu Martapura dan mula 
menyebarkan ajarannya kepada masyarakat Kalimantan selatan umumnya. Di kawasan 
ini beliau banyak melakukan dakwah ke kawasan pedalaman. Dia benar-benar terdiri 
daripada seorang guru sufi pengembara yang memain peranan penting dalam 
pengembangan Islam di Kalimantan dan kawasan kekuasaan kesultanan Banjar. Sebagai 
hasil dari kekuatan dakwahnya itu dibuktikan sebuah kawasan namanya Kelua, sekarang 
termasuk kawasan kabupaten Tabalong, pada abad 19 M telah menjadi pusat penyebaran 
Islam di bahagian utara Kalimantan Selatan. Tidak ada catatan yang pasti tentang tahun 
kematiannya, namun begitupun diketahui dia wafat dan dikebumikan di Kelua, sebuah 
desa di Martapura yang jaraknya kira-kira 125 km dari Banjarmasin (Hawash, 1980:110; 


Kholidi, 1980; Isa, 1990; Mastuki, 2003:121). 
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Karya-karya Muhammad Nafis al-Banjari tidaklah banyak. Dalam bidang Tasawuf, 
karya beliau yang terkenal adalah ad-Durr an-Nafis, Kanz as-Sa’adah fi Bayan Istilahah 
as-Sufiyyah dan Majmu’ al-Asrar li Ahl Allah al-Akhyar. Dalam kitab ad-Durr an- Nafis, 
Muhammad Nafis menjelaskan tentang tauhid afal tauhid sifat, tauhid asma” dan 
tauhid zat. Di awal tulisannya dia juga menyatakan bahawa kitab ini ditulis untuk 
menyelamatkan salik dari penyakit Syirk Khafi, riya', ujub, untuk dapat mencapai 
pengetahuan hakikat, mencapai golongan sufi mulia dan memperolehi magam 


musyahadah dan lain-lain (Bruinessen, 1991:65). 


3. Daud bin Abdullah al-Fathani (w. 1265 H./ 1847 M) 


Diketahui bahawa penduduk muslim Patani adalah orang-orang Melayu sama ada secara 
kebangsaan mahupun budaya. Diketahui juga bahawa Kesultanan Fatani adalah sebuah 
kerajaan yang cukup ramai penduduknya dan makmur di Semenanjung Malaysia 
sehingga dia jatuh ke bawah kekuasaan Thai pada tahun 1202 H./1786 M. Pelabuhan 


Patani dikunjungi oleh saudagar dari Asia dan Eropah (Azra, 1995:258). 


Ulama Patani menjelang akhir abad ke-18 juga mempunyai sumbangan dalam 
peningkatan ilmu pengetahuan dan keilmuan Islam di Nusantara. Ulama Patani ini 
menyumbang tradisi pengetahuan dan gerakan keagamaan di wilayah Melayu. Ulama 
Patani yang paling terkenal ialah Daud bin Abdullah bin Idris al-Fathani. Tetapi dia 


bukanlah ulama yang pertama di antara ulama besar di Patani. Selain beliau, terdapat 
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ulama-ulama lain seperti Ali bin Ishaq al-Fathani dan Muhammad Shalih bin Abd ar- 


Rahman al-Fathani (Abdullah, 1990:36-37). 


Menurut penyelidikan Abdullah (1990), dari catatan keluarga Daud al-Fathani, wujud 
tiga versi waktu kelahirannya iaitu tahun 1133 H/1729 M, 1153 H./1740 M. dan 1183 
H./1769 M. Menurut Azra (1995:260), kemungkinan besar kelahiran al-Fathani adalah 
pada tahun 1153 H./1740 M. Menurut Abdullah, Daud al-Fathani dilahirkan di Kresik 
(juga dieja Gresik), sebuah kota pelabuhan tua di Patani. Di tempat ini Maulana Malik 
Ibrahim, salah seorang Walisongo yang terkenal pernah mengajar ajaran Islam sebelum 
pindah ke Jawa Timur. Maulana Malik turut membangun sebuah pusat perkembangan 


Islam yang juga dinamakan Gresik (Abdullah, 1990:22). 


Daud al-Fathani memperolehi pendidikan rendah ditempat asalnya. Dia dididik oleh 
ayahnya sendiri sebelum dimasukkan ke Pondok Pesantren di Patani. Kemudian dia 
mengadakan perjalanan ke Aceh dan belajar dengan Muhammad Zayn bin Faqih bin Jalal 
ad-Din al-Ansyi selama dua tahun di sana. Dari Aceh, Daud al-Fathani berangkat ke 
Haramayn. Di Haramayn dia bergabung dengan kalangan murid Jawi yang telah ada di 
sana, seperti Muhammad Abd ar-Rahman al-Fathani, Ali bin Ishaq al-Fathani, Abd as- 
Samad al-Palimbani, Muhammad Arsyad al-Banjari, Muhammad Nafis al-Banjari, Abd 
al-Wahhab al-Bugisi dan Abd ar-Rahman al-Batawi. Al-Fathani tampaknya tidak pernah 
kembali ke Patani atau ke tempat-tempat lain di Nusantara. Sebaliknya dia mengabdikan 
dirinya untuk mengajar dan menulis di Haramayn sampai dia meninggal dunia. Al- 


Fathani diriwayatkan meninggal di Tha’ib pada tahun 1265 H./1847 M (Azra, 1995:262). 
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Daud Abdullah al-Fathani adalah antara ulama sufi yang rajin menulis. Beliau menulis 
paling kurang lima puluh tujuh karya yang membahas tentang hampir semua disiplin ilmu 
Islam (Muhammad Saghir Abdullah, 1990). Adapun karya-karya tentang kesufian dari 
buku-buku Daud al-Fathani itu diantaranya ialah Mandal as-shaffi, tarjamah bidayah al- 
Hidayah, al-Qurbat Ila Allah, Jam’u al-Fawaid, Minhaj al-" Abidin, dan Kanz al-Minan 


(V.I.Brangesky, 1998:480). 


Kitab Manhal as-Shafi terdiri daripada kitab yang disusun oleh Daud al-Fathani untuk 
menjawab dan mengubati kegelisahan masyarakat tentang kesufian. Dia menjelaskan 
bertanya tentang ketegangan yang besar dalam masalah tasawuf terutama mengenai 


fahaman wujudiyyah. 


Kitab Tarjamah Bidayah Hidayah adalah terjemahan dari karya al-Ghazali ke dalam 
bahasa Melayu. Kitab Jam' al-Fawaid banyak membicarakan kelebihan-kelebihan 
beramal dan berakhlag. Bab dan pasal kitab Jam' al-Fawaid ini berusaha memberikan 
penjelasan yang seimbang antara fekah dan tasawuf. Dalam beberapa hal, banyak 
diselitkan cerita-cerita kesufian. Kitab Minhaj al- “Abidin adalah kitab terjemahan 
daripada karya Hujjat al-Islam oleh Imam al-Ghazali ke dalam bahasa Melayu oleh Daud 
al-Fathani, manakala kitab Kanz al-Minan juga terdiri daripada kitab terjemahan karya 


Syeikh Abi Madyan (Winstedt, 1969:153-154). 
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4.4. BENTUK DAN CORAK KESUFIAN DI NUSANTARA 


Menurut al-Taftazani (1983) kesufian dapat diklasifikasikan ke dalam bentuk-bentuk atau 


karakteristik-karasteristik, iaitu: 


l. 


Asceptis, iaitu bentuk tasawuf yang lebih memusatkan dirinya pada ibadah. Para 
pengikut tasawuf bentuk ini menjalankan konsepsi asceptis dalam kehidupan, iaitu 
tidak mementingkan makanan, pakaian mahupun tempat tinggal. Mereka lebih 
banyak beramal untuk hal ehwal yang berkaitan dengan kehidupan akhirat. Oleh yang 
demikian mereka lebih memusatkan diri pada aspek kehidupan dan tingkah laku yang 
asceptis. Di antara mereka adalah Hasan Al-Basri (w.110 H) dan Rabi'ah Al- 


Adawiyyah (w.185 H). 


Moralisme, iaitu bentuk yang memiliki karakter yang menaruh perhatian ke atas hal 
ehwal yang yang berkaitan dengan jiwa dan tingkah laku. Doktrin-doktrin dan 
tingkah laku sufi diwarnai dengan moral dan akhlak sehingga tasawuf pun 
berkembang menjadi ilmu moral keagamaan. Antara tokoh yang dikategori dalam 
moralisme ialah Imam Al-Qusyairi terkenal dengan kitabnya Ar-risalah Al- 


Ousyairiah dan Al-Suhrawardi dengan A'warif Al-Ma’arif 


Ecstasy, iaitu bentuk tasawuf yang memiliki karakter yang menekankan pada 
penyatuan diri dengan Tuhan, seperti konsep Au/u/ Al-hallaj, al-ittihad al-Basthami 


dan wihdat al- wujud Ibn 'Arabi 


Ortodoks, iaitu bentuk tasawuf yang memiliki karakter yang mendasarkan semua 
aktiviti tasawufnya kepada Al-Quran dan As-Sunnah serta bertujuan esketisme iaitu 
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kehidupan sederhana, pensucian jiwa dan pembinaan moral. Tasawuf ini dianggap 
lebih sederhana kerana sama dengan mazhab Ahl as-Sunnah wa al-Jamaah. Tokoh 
bentuk ini adalah Imam Al-Gazali yang mempelopori prinsip-prinsip tasawuf yang 


moderat ini (al-Ghamizi, 1983:17-18). 


Manakala mengenai corak ajaran sufi yang berkaitan perhubungan hamba dengan Tuhan 


yang berkembang dalam kesufian ada empat aliran dengan karakteristik sendiri, iaitu: 


1. Aliran ittihad, iaitu aliran yang mengajar bahawa seseorang sufi dapat bersatu dengan 
Tuhan atau dalam literatur Barat disebut mystical union iaitu sesuatu tingkatan dalam 
kesufian di mana yang mencintai dan yang dicintai telah menjadi satu, sehingga salah 
seorang dari mereka dapat memanggil yang satu lagi dengan kata-kata “hai aku”. 
Menurut A.R Al-Baidawi, sepertimana dikutip Mahmud menyebutkan bahawa dalam 
aliran ittihad itu, yang dilihat hanya satu, sungguhpun sebenarnya ada dua wujud 
yang berpisah satu dengan yang lain. Sufi yang bersangkutan, kerana fana’-nya tidak 
lagi mempunyai kesedaran, dia berbicara dengan nama Tuhan. Tokoh aliran ini 


adalah Abu Yazid al-Bustami tahun(w.261 H) (Mahmud, 1966:309). 


2. Aliran Aulul, iaitu menekankan bahawa Tuhan memilih tubuh manusia tertentu untuk 
bersemayam didalamnya, setelah sifat-sifat kemanusiaan yang ada dalam tubuh 
dihancurkan. Dalam Aulul, Tuhan Tanazul ke dalam diri seseorang yang bersedia 
untuk itu kerana kemurnian jiwa dan kesucian rohaninya. Tokoh yang merumuskan 


konsep ini adalah Husain ibn Mansur al-Hallaj (w.922 M) (Musa, 1962:253). 


3. Aliran wahdat al-wujud, iaitu aliran yang menyatakan bahawa wujud yang ada 


hanyalah Tuhan. Wujud selain Tuhan iaitu alam semesta ini hanyalah penampakan 
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(tajalli) cermin dari Tuhan. Menurut wahdat al-wujud, secara hakikat wujud alam ini 
tidak ada. Dia bersifat maya sepertimana sifat bayangan yang tidak mempunyai 
wujud secara esensial. Dalam kata lain, yang ada hanya satu walaupun beraneka 
ragam coraknya. Oleh itu alam dan Tuhan adalah dua bentuk satu hakikat, iaitu satu 
dalam zat iaitu zat Tuhan. Tokoh utama aliran ini adalah Ibn ‘Arabi (w.637 H) (al- 


Qusyairi, tt: 5; Hilal, 1979:203). 


. Aliran ma’rifah, iaitu aliran kesufian yang tidak bercanggahan dengan aqidah ahl as- 
Sunnah wa al-Jama’ah yang mempertahankan tanzih (kesucian Tuhan) dan menolak 
konsep ittihad dan hulul. Aliran ini mengatakan bahawa tingkat tertinggi yang boleh 
dicapai oleh seseorang sufi dalam perjalanannya menuju Tuhan adalah tingkat 
ma 'rifah. Tokoh yang terkenal adalah Zunnun al-Misri (w.860 M), al-Ousyairi 


(w.1043 M) dan al-Ghazali (w.1111 M) (Madzkar, tt:69). 


Secara umum, corak-corak aliran di atas terdiri daripada inti dan cita tasawuf. Inti dan 


cita tasawuf ini boleh dikategorikan ke dalam dua corak utama iaitu sufi Sunni dan sufi 


non-Sunni. Sufi Sunni bersifat “amali, kerana yang menjadi pokok pembicaraannya 


adalah akhlak, penyucian jiwa dan pendekatan diri kepada Tuhan. Termasuk dalam sufi 


Sunni ini adalah aliran asketisme, moralisme, dan ortodoks. Tingkat tertinggi yang dapat 


dicapai oleh seseorang sufi hanyalah sampai ma'rifah, dan aliran ini menolak fahaman 


penyatuan wujud Allah dengan manusia atau alam. Sedangkan sufi non-Sunni lebih 


bersifat ekstase, dan yang menjadi fokus perbincangannya adalah penyatuan diri dengan 


Tuhan, iaitu menyangkut wujud Tuhan. Termasuk didalamnya adalah pemikiran tentang 


ittihad, hulul, dan wahdat al-wujud (Simuh, 1996:13; Zahabi, 1396 H:339). 
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Apabila bentuk dan corak atau inti dan citra kesufian menghala kepada yang di atas, 
maka dimanakah posisi kesufian di Nusantara abad ke-17 dan ke-18 M? Untuk 
menjawabnya, penulis akan mengemukakan konsep-konsep kesufian ulama sufi 


Nusantara tersebut berdasarkan karya-karya mereka. 


Pertama, Nur ad-Din al-Raniri sangat dikenali sebagai tokoh sufi Sunni, pendukung 
fahaman ma'rifah dan penentang aliran monism neoplatonism (wujudiyyah). Di 
Nusantara, faham wujudiyyah ini dikembangkan oleh Syamsuddin as-Sumatrani, 
pendahulu al-Raniri. Ajaran Syamsuddin dikenali dengan ajaran martabat tujuh kerana 
dia menjelaskan tajalli (manifestasi Tuhan) melalui tujuh tahap sehingga sampai ke tahap 
alam insan. Tahap yang belum begitu jelas dalam ajaran Hamzah Fansuri, guru 
Syamsuddin, dalam ajaran martabat tujuh telah dihuraikan secara terprinci. Dalam 
jenjang yang ketiga iaitu ta'ayyun tsani, Tuhan bertajalli pada a'yan tsabitah iaitu tempat 
manifestasi zat, sifat dan asma? Allah. Menurut al-Raniri, keyakinan ke atas a'yan 
tsabitah ini menggoncang tauhid masyarakat Aceh kerana menurut fahaman ini, Tuhan 
dengan alam semesta adalah sama zat-Nya dan wujud-Nya. Pandangan kesufian yang 
wujudiyah ini dapat ditemukan dalam ajaran falsafah Ibn “Arabi dan al-Jili yang dikenali 
dengan monism neo-platonisme (wujudiyyah) (Johns, 1963:39, Nicholson, 1952:224- 


225). 


Bentuk dan corak kesufian al-Raniri dapat ditemukan daripada karyanya yang sehingga 
kini masih dibahas, sama ada oleh sarjana muslim mahupun oleh orientalis. Adapun 


corak aliran kesufiannya, al-Raniri menyatakan sebagai berikut: 
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para ahli kalam Ahl as-Sunnah dan kaum sufi tentang makna hakiki istilah tersebut, 


seperti terbukti daripada ungkapannya sebagai berikut: 


dh alle agay a aga y ali IS 98 52 Cul agag lae alia Gils 
Ga SSR aing 2 yan ll [Soe Cul alle a gay Ul agan dll ial g Cul dil a gag 
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“Kata mutakallimin,bahawa wujud itu dua perkara: pertama, wujud Allah. kedua,wujud alam. Maka wujud 
Allah itu wajib al-wujud dan wujud alam itu mungkin al-wujud. Yakni dijadikan Hak Allah Ta’ala daripada 
“adam kepada wujud khariji. Lagi qayyim dengan Hak Allah Ta'ala. Maka jadilah hakikat kedua-duanya 
berlain-lainan kerana hak Allah Ta'ala itu Qadim lagi menjadikan dan alam itu muhaddis lagi dijadikan” 
(Al-Attas, 1986:2). 


Menurut al-Raniri bahawa wujud Allah Esa, tidak ada sesuatu pun yang menyertainya. 
Wujud Allah tidak boleh disatukan dengan wujud alam kerana kedua wujud ini berbeza 
secara mutlak. Mustahil menurutnya, wujud alam ini mendampingi wujud Allah, 
sepertimana mustahilnya menjadikan “yang tiada” sebagai “yang ada”. Oleh itu, fahaman 
yang mengatakan Allah adalah alam dan alam adalah Allah, adalah sesuatu i’tigad yang 
sesat lagi kufur, sepertimana katanya:”Adapun pada istilah kami bahawa wujud itu esa 
jua, iaitu Zat Allah Ta'ala, dan alam itu tiada berwujud dan tiada layak dinamai akan dia 
dengan nama wujud kerana dia ‘adam al-mahdah’’(Al-Attas, 1986:3). Al-Raniri 
menegaskan bahawa keyakinan ini adalah sesat dan orang yang menyakininya dapat 


dinyatakan kafir, seperti ungkapan berikut: 


SI gan ake alle (yha adil aga 5 gga cul (Sarang Cre IS pf ad Jl SUS 


“aww 


J ga gus du 
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“Maka barangsiapa meni’tiqadkan bahawa Hak Allah Ta’ala dengan alam itu esa, maka jadi dia kafir 
kerana ketahuan daripada perkataannya yang demikian itu bahawa wujud Allah dan alam jadi sesuatu 
hakikat dan sewujud” (Al-Attas, 1986:3). 


Jadi menurut Al-Raniri, dalam masalah ini, Ahl as-Sunnah (khususnya mutakallimin Ahl 
as-Sunnah) dan kaum sufi tidak berbeza. Jikapun ada perbezaan, itu hanya pada lafaz 
atau makna, tidak pada maksudnya. Sebab makna “wujud mungkin” pada pemikiran Ahl 
as-Sunnah berlaku pada alam ini yang pada hakikatnya tidak ada seperti yang dikatakan 


kaum sufi, seperti ungkapannya sebagai berikut: 


Sa) ai GES 8 Gala liie) GST 4] Ja Cg AS aa Ja Gls 
Cas} alle: gla glad ail CB A pia ya al Eyl aga gga lS Care ad Gaga 
yaa arc eg) ONS ase ali oa Gus) Glad GY LG la ayaga JUS 
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“Kata ahli al-Sufi bahawa kami pun gabul lah akan iktikad dan perkataan mutakallimin itu. Adapun pada 
istilah kami bahawa wujud itu Esa jua. iaitulah Zat Allah Ta’ala dan alam itu tiada berwujud dan tiada 
layak dinamai akan dia dengan nama wujud, kerana dia "Adam mahd maka apabila adalah alam itu adam 
mahd dan wujud Allah itu wujud al-mahd maka manatahu jadi sujud adam mahd dengan wujud mahd (al- 
Attas, 1986:4). 


Dalam karyanya Hujjah az-Zindiq dan al-Fath al-Fath al-Mubin, Syeikh Nur ad-Din al- 
Raniri menolak konsep pemisahan syariat dengan hakikat. Dia mengutip sejumlah 
kenyataan pemuka-pemuka sufi dan ulama besar tentang keterkaitan dua aspek ini dalam 
Islam. Dia mengutip kenyataan Syeikh Abdullah al-Aidarus iaitu, “tidak ada pada kami 
jalan menuju Allah kecuali lewat syariat, dia adalah pokok dan cawangan”. Dia juga 
mengutip kenyataan Syeikh Abu Hasan an-Nuri iaitu, “Sebarang siapa melihat seseorang 


mendakwakan sesuatu keadaan pada dirinya dengan Allah, yang membuatnya keluar dari 
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sekatan syariat, dan bathin berbeza dengan zahir, maka dia lebih dekat kepada kekufuran 


daripada iman( Al-Attas, 1986 : 9). 


Pada bahagian akhir Hujjat al-Siddiq, Nur ad-Din al-Raniri juga memperingatkan umat 

Islam (khususnya kaum sufi) tentang kesesatan aqidah wujudiyyah dan ucapan-ucapan 

syatahiyyat. Beliau menyatakan dengan ungkapan sebagai berikut: 

Cul GUS yi syle jal xi Sesi gf Slabs GUS JA Gln Laat y 

AS SY lo dala gl Abra che dl Jal JS la Ga pis Cite Ae aL GE 
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“Barangsiapa mengata perkataan syathahiyyat atau diiktikadkannya pada zahir ibarat perkataan itu dengan 
tiada ghalabah mabuknya seperti hal segala ahi Allah maka jadilah dia Mulhid dan laki kafir pada Allah 
dan pada zahir syara” dan dihukumkan akan dia di dalam dunia dengan bunuh dan dalam akhirat sentiasa 
kekal dalam neraka selama-lamanya. (al-Raniri, Hujjat as-Siddig (Al-Attas: 14). 


Dia pun tidak lupa menasihati umat Islam untuk tidak membaca kitab-kitab sufi yang 
ditulis oleh orang sufi, kerana mereka mempergunakan istilah-istilah yang sukar dicerna, 
lebih-lebih oleh orang-orang yang belum kukuh dalam syariat, sehingga akan mengambil 


kesimpulan yang dapat menjerumuskan ke dalam kekufuran. 


Berdasarkan hal di atas, al-Raniri terlihat sangat setia dengan aliran teologi Asy’ariyyah 
dan menekankan peri pentingnya syariat dalam amalan kesufian. Beliau menulis sebuah 
buku bertajuk Sirat al-Mustagim yang kandungannya menegaskan tentang tugas utama 
dan asas setiap Muslim. Beliau secara khusus menjelaskan pelbagai hal yang berkaitan 
wudhu’, solat, zakat, puasa, haji, kurban dan lain-lain. Buku ini kelihatannya sederhana 
sekali, namun menjadi penting dan menarik kerana ditulis oleh Nur ad-Din al-Raniri, 


seorang tokoh sufi, ketika kesufian eksesif dan spekulatif merajalela. 
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Bila karya-karya al-Raniri diteliti, maka terlihat karya-karya itu banyak bersifat polemik 
dan kadang-kadang apolegetik. Namun dari karya-karya itu terdapat fakta bahawa dia 
seorang rajin membaca kitab. Dalam bidang teologi dan tasawuf, dengan fasih dia 
mengutip al-Ghazali, Ibn ‘Arabi, al-Qunyawi, al-Qusyairi, al-Jili dan tokoh-tokoh 
terkemuka lain. Dalam bidang fekah, dia mendasarkan pada buku-buku Syafi’i seperti 
Minhaj al-Talibin karya al-Nawawi, Fath al-Wahhab bi Syarh at-Tullab karya 
Zakariyya al-Anshari, Hidayah al-Muhtaj Syarh Mukhtasyar tulisan ibn Hajar, Kitab al- 
Anwar karya al-Ardabili atau Nihayah al-Muhtaj karya Syams ad-Din ar-Ramli. Jelaslah 
bahawa al-Raniri seorang terpelajar dan banyak hujah, yang menyelidiki selok belok 
doktrin-doktrin kesufian untuk menempatkannya pada jalur yang tepat dan benar (Al- 


Attas, 1986; Tujimah, 1961; Daudy, 1983). 


Berbeza dengan al-Raniri, Abd al-Rauf al-Sinkli pula merupakan tokoh sufi yang tidak 
mahu terbabit dalam aktiviti menyerang ajaran wujudiyyah seperti yang dilakukan al- 
Raniri. Ini mungkin kerana semasa Abd al-Rauf al-Sinkli, situasi akidah Islam di Aceh 
sudah kembali mantap, tidak tergoncang seperti pada waktu Nur ad-Din al-Raniri. 
Sehingga dia tidak berasa perlu menulis tentang masalah yang berlaku. Al-Sinkli tidak 
pernah menyatakan menolak sesuatu aliran atau sesuatu ajaran yang dipandangnya salah. 
Berdasarkan penelitian karya-karyanya, al-Sinkli tidak setuju dengan pemikiran wahdat 
al- Wujud, namun dia tidak pernah menyatakan penolakan atau menyalahkannya. Beliau 
secara tersirat dalam karyanya Daga'ig al-Huruf menunjukkan ketidaksukaannya pada 
pendekatan radikal al-Raniri, yang mengakibatkan dieksekusinya pengikut-pengikut 
` wahdat al- Wujud. Dia mengingatkan umat Islam tentang bahayanya menuduh orang lain 


kafir dengan mengutip sebuah hadis Nabi SAW tentang menuduh orang lain berbuat 
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dosa dan salah atau kafir, sebab tuduhan itu akan berbalik jika ternyata tidak benar 


(Harun, 1992:33). 


Corak kesufian al-Sinkli dapat ditemukan dalam karyanya seperti Kifayah al-Muhtajin 
Ila Masyrah al-Muwahhidin al-Oa'ilin bi wahdat al-wujud Di sini beliau 
mempertahankan transendensi Tuhan atas ciptaan-Nya. Dia tidak setuju dengan pendapat 
wujudiyyah yang menekankan immanent Tuhan dalam ciptaan-Nya. Al-Sinkli berhujah, 
sebelum Tuhan menciptakan alam semesta (al- alam), Dia selalu memikirkan tentang 
diri-Nya sendiri, yang mengakibatkan terciptanya Nur Muhammad. Dari Nur 
Muahammad itu Tuhan menciptakan pola-pola asas tetap (al-a'yan tsabitah), iaitu 
potensi alam raya, yang menjadi sumber dari pola-pola asas luar (al-a’yan al- 
Kharijiyyah), iaitu ciptaan dalam bentuk konkritnya. Al-Sinkli menyimpulkan bahawa 
walaupun a'yan kharijiyyah merupakan emanasi daripada wujud mutlak, mereka berbeza 
tentang Tuhan itu sendiri. Perhubungan keduanya adalah seperti tangan dan bayangan. 
Meskipun tangan hampir tidak dapat dipisahkan daripada bayangannya, bayangan tetap 
tidak sama dengan tangan. Dengan ini al-Sinkli menegaskan transedensi Tuhan atas 


ciptaan-Nya (Voorhove, tt:5). 


Hujah yang sama dikemukakan al-Sinkli dalam risalah pendeknya yang berjudul Daga’iq 

al-Huruf Karya ini terdiri daripada penafsiran atas apa yang dinamakan “empat baris 
ungkapan panteistis” Ibn “Arabi, yang berbunyi: 

SNS le Spe ia JH J ole Bo LS 

Seg coe fend ga md Jy pa lg Cal cod 4d Cal ul 
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kami huruf-huruf yang mulia namun tidak terucapkan / tersembunyi di puncak tertinggi dari bukit- 
bukit/aku adalah Engkau dalam Dia dan kami adalah Engkau dan Engkau adalah Dia dan semuanya adalah 
Dia dalam Dia, tanyalah mereka yang telah sampai. 


Dalam buku ini, al-Sinkli menjelaskan bahawa Khalik atau Tuhan tidak sama dengan 
makhluk atau alam ciptaan. Dia menyatakan bahawa “Maka nyatalah hamba itu hamba 
jua, dan Tuhan itu jua, tiada boleh hamba itu menjadi Tuhan, jua tiada boleh Tuhan 
menjadi hamba” (Liaw Yock Fang, 1993:65). Lebih jauh al-Sinkli menjelaskan syair Ibn 
“Arabi itu dengan menggambarkannya bagaikan cermin. Orang yang bercermin tidaklah 
sama dengan orang yang terlihat di cermin, meskipun dia persis sama dengan orang yang 


bercermin itu seperti ungkapan sebagai berikut: 


Jaai Ju allaa Citata cela ca le & 5 oh LS ya ya Cl lad all Ga Ula 
Gla Lay aa alla Cigale Gaia gi Ela Esia fi GS Gee gal Yl Lag yaa da 
Gu Cul cya ye alla 9) des PAS yi tle Cities Jaa gha Slawi Ju 
cas GI BS EASA Gla Go ye aid cs} Zaid PAS oh Yaya aS 
Cla ogla sil ola Cul Gaye bal Jail os! dll» PAS ha Yaya GS » 
EMS Ob Gere Gl JST Goya ety JAS Yea Gus Olga PAS S5 
Cal gala af cle Silang Cal Cpe ya lol Jasad Gu eS yea Guts yl gh ys 
Oh Kaya È LE is} OS 2 Gee alla Vian È Lag) US pain 

Gad pa OY os! OS 


“dan Hak Allah Ta'ala itu cermin bagi orang yang arif, maka dilihatnya dalamnya segala tafsil hal dirinya; 
dan dia pun cermin bagi Tuhannya, maka Tuhannya melihat di dalam dirinya dan segala asma-Nya dan 
segala sifat-Nya... maka terkadang kecil rupa dalam cermin itu sebab kecil cermin, dan terkadang panjang 
dia panjang cermin, dan terkadang bergerak dia sebab bergerak cermin, dan terkadang berbalik dia, apabila 
ada cermin itu di atas atau di bawah, dan terkadang berbetulan kanannya dengan kanan yang bercermin 
tatkala banyak cermin dan terkadang berbetulan kanannya dengan kirinya, apabila ada cermin itu 
dihadapannya. Maka adalah sekalian itu menunjukkan rupa yang kelihatan dalam cermin, bukan dia sekali 
diri yang bercermin dan bukan dia lain daripadanya (Liaw Yock Fang, 1993:65). 
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Boleh disimpulkan bahawa al-Sinkli bukanlah aliran sufi yang non-Sunni kerana dia 
tidak menyetujui penyatuan Tuhan dengan ciptaan-Nya. Dia dengan sedar menafsirkan 
perkara-perkara di atas dengan pengertian ortodoks, yang membuktikan bahawa Tuhan 


dan alam raya itu tidak sama. 


Sepertimana yang dijelaskan di atas bahawa al-Sinkli menulis banyak kitab-kitab, lebih 
kurang dua puluh dua kitab, yang perbahasan tertumpu kepada hal ehwal fekah, tafsir, 
kalam dan kesufian. Dalam seluruh tulisannya, al-Sinkli menunjukkan bahawa perhatian 
utamanya adalah menyatukan antara syari’at dan hakikat. Menurut istilahnya sendiri, 
antara ilmu zahir dengan ilmu batin. Dalam karya Mir'at al-Tullab, al-Sinkli 
mengemukakan aspek mu'amalah dan fekah, termasuk kehidupan politik, sosial, 
ekonomi dan keagamaan kaum muslimin, seperti huraian tentang perkara-perkara tentang 
hukum jual beli, muamalah (perdata), pembahagian harta pusaka, hukum nikah, hukum 
jinayah, dan hudud. Mir’at al-Tullab tidak membahas lagi perkara-perkara yang sudah 
dihuraikan dalam kitab Sirat al-Mustaqim karya al-Raniri seperti tentang bersuci, solat, 
zakat, puasa dan haji. Mir'at al-Tullab merupakan kitab fekah mu'amalah pertama di 
Nusantara. Melalui karya ini dia seolah-olah menunjukkan kepada kaum Muslimin 
Melayu bahawa doktrin-doktrin Islam tidak terhad kepada ibadah sahaja tetapi juga 


mencakupi aspek kehidupan seharian mereka. 


Melihat pemikiran dan ajaran al-Sinkli, jelaslah bahawa dia menyebarkan doktrin dan 
kecenderungan mengambil jalan tengah sama ada secara teoritik mahupun praktik 
pemikiran kesufian di Nusantara. Dia membuktikan bahawa kesufian mesti berjalan 
seiring dengan syari'at. Hanya dengan kepatuhan mutlak kepada syari'at para sufi boleh 


memperolehi pengalaman hagigah (realiti) sejati. 
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Penyelidikan-penyelidikan ke atas naskhah-naskhah al-Sinkli menunjukkan bahawa dia 
cenderung mengajarkan tarikat. Tarikat yang dianutinya adalah tarikat Syatariyyah. Dia 
belajar dari Ahmad Qusyasyi dari Madinah. Keahliannya dalam ilmu fekah membawa al- 
Sinkli kepada sufi Sunni yang ‘amali dan itu dimantapkan dengan ajarannya dengan 
tarikatnya. Tulisan Mawa'iz al-Badi'ah terdiri daripada karya tentang pelajaran akhlak 
sebagai manifestasi daripada ajaran kesufian ke atas perilaku manusia (Ringkes, 1909; 


Peonoh Daly, ke-182). 


Kemudian salah seorang ulama sufi besar abad ke-17 Masihi adalah Syeikh Yusuf al- 
Makasssari. Ia merupakan salah seorang mujaddid terpenting dalam sejarah Islam 
Nusantara. Riwayat hidupnya menjelaskan bahawa kesufiannya tidak menjauhkannya 
daripada masalah-masalah keduniaan. Dia berbeza dengan ahli sufi semasa awal yang 
menunjukkan kecenderungan mengelakkan kehidupan duniawi. Seluruh ekspresi ajaran- 
ajaran dan amalan-amalan al-Makassari menunjukkan keaktifan melibat diri dalam 
kehidupan sosial. Seperti al-Raniri dan al-Sinkli di Kesultanan Aceh, al-Makassari 
memain peranan penting dalam sosial politik di Makasar dan dalam sosial politik di 
Banten. Tidak hanya itu, dia pun maju ke baris terdepan dalam peperangan melawan 


Belanda. 


Konsep utama kesufian al-Makassari adalah pemurnian akidah tauhid, transendensi 
Tuhan, dan usaha-usaha mendekatkan diri (Taqarrub) kepada Allah. Pendekatan diri 
tersebut mengacu pada pengaturan sikap mental dan pendisiplinan tingkah laku yang 
didasarkan pada akhlak dan budi pekerti yang mulia, serta penekanan pada pelaksanaan 
latihan spiritual (r“yadhah) dalam kehidupan sehari-hari. Al-Makassari juga menekankan 


keesaan (tauhid) tidak terhad dan mutlak. Menurutnya, wujud mutlak hanyalah wujud 
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Allah, tidak ada yang disembah, tidak ada yang dicari, tidak ada yang dituju, tidak ada 
yang dicintai, tidak ada pula yang dirindui kecuali hanyalah Allah Ta’ala. Pemikirannya 
ini dapat dilihat daripada huraiannya tentang makna kalimat La Ilaha Illa Allah sebagai 


berikut: 


Yy agama Yg al ya Vy guaia Vy Gi gle Yg Ayana Y Gl ASIN SI cine 
JA 5 clad AI DE ga Lail ol gau Lag dil Y) Aisin a ga ya Y 4 Jeli Yy a 
US ye JS Liye GIS Gly ol GEA Ang a gary US orga agana Lent 
Sal Mi ol gan La Ail Lad SAS OLS Nila undid Y o pied on ga gf o pes od gm g 
aniis BANI agan gll a ga Ail aia eå Mia Lally ya! Aisin (gle Aga yas 

called g Alanu Gall a gag YI Alls (pal yo Jail a giall 


“Erti kalimat La Ilaha Illa Allah ini bahawa sesungguhnya tiada zat yang patut disembah, tidak ada zat 
yang pantas tempat meminta, tidak ada zat yang wajar untuk dituju, tidak ada yang diinginkan, tidak ada 
Zat patut dicintai, tidak ada zat yang pantas dirindui, tidak ada zat yang mesti berbuat dan tidak ada zat 
yang mutlak ada hakikatnya kecuali Allah SWT. Selain Allah, sesungguhnya merupakan bayangan Allah. 
Bayangan itu ialah sesuatu yang tiada. Wujudnya adalah sesuatu wujud yang sebenarnya tidak ada. 
Walaupun sesuatu itu dapat dilihat... setiap yang ada kerana yang lain, maka wujudnya itu disebabkan oleh 
wujud yang lain bukan kerana dirinya. Jika demikian, maka jelaslah bahawa sesuatu yang ada selain Allah, 
pada hakikatnya tidak ada. Hanya sahaja dikatakan bahawa wujud itu merupakan penampakan diri dari 
wujud yang berdiri sendiri, iaitu tidak lain adalah wujud al-Haq, yakni Allah SWT (Al-Makassari, tt:183). 


Tentang tanazu/ Tuhan dan taraqqi manusia, iaitu sesuatu proses spiritual yang 
membawa kedua-duanya semakin dekat (bahkan menyatu menurut wujudiyyah, hulul dan 
ittihad). Menurut al-Makassari, proses itu tidak akan mengambil bentuknya dalam 
kesatuan akhir antara manusia dan Tuhan. Sementara kedua-duanya menjadi semakin 
dekat berhubungan, namun pada akhirnya, manusia tetap manusia dan Tuhan tetap 


Tuhan, seperti dalam ungkapannya: 


glee lg ue Ail iell 3 JI Oly Kay lls AH ly te anal OL OSI 
E Ng GN Oy cle alia garn inai A Lily a ja Lil 
da ila gf yang Cals yA Un g elai Sdall aall å 
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“Sepertimana diketahui hamba itu adalah hamba walaupun darjahnya naik (taraqqi) dan Tuhan itu adalah 
Tuhan walaupun dia turun (tanazzul). Hal ini bererti bahawa hamba itu tetap hamba walaupun menjadi 
fana’ dengan Allah dan kekal (Baga”) dengan Allah dan mendapat sebahagian sifat-sifatnya, dan 
sesungguhnya Tuhan itu adalah Tuhan, walaupun dia berada dalam diri seseorang hamba yang tersebut, 
dan walaupun Tuhan bersifat seperti sifat manusia.” (al-Makassari, tt:70). 


Syeikh Yusuf kelihatannya menolak konsep wujudiyyah, hulul dan ittihad Menurut 
pendapatnya, Tuhan tidak boleh diperbandingkan dengan apapun, sebaliknya dia 
mengambil konsep wahdat al-syuhud, Dia dengan berhati-hati merenggangkan dirinya 
daripada doktrin bercanggahan wahdat al-wujud Ibn ‘Arabi, hulul al-Hallaj dan ittihad 
al-Bisthami. Dia mengambil doktrin wahdat al-syuhud seperti yang belakangan 


dikembangkan oleh Ahmad as-Sirhindi. 


Menurutnya, wujud yang sebenarnya hanyalah Allah, sedangkan wujud alam adalah 
bayangan dan bergantung pada wujud Tuhan. Bayangan sebenarnya tidak ada wujudnya 
meskipun terlihat. Dengan demikian yang berwujud selain Tuhan tidak akan mempunyai 
wujud, sekiranya Tuhan tidak ada. Kelihatannya, Al-Makassari ingin mendedahkan 
bahawa kewujudan alam adalah kerana kewujudan Tuhan. Dia mesti ada bagi alam 
supaya alam juga ada. Dengan kata lain, kewujudan alam bergantung pada wujud Tuhan 
yang bersifat wajib al-wujud. Dengan demikian yang sebenarnya mempunyai wujud 
hanyalah satu, iaitu Allah SWT. Selain Allah, wujudnya adalah bayangan, sedangkan 
wujud bayangan sebenarnya tidak ada. Hal ini boleh dilihat dari ungkapannya sebagai 


berkut: 
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agra aP ga ai> Ji hlg dandy agarga ga ail July Ye Gott! [bs 
cel Li Liye OT Oly daid aa ga diam dgn golly arc 


“Seumpama bayangan tubuh seseorang, tidaklah boleh dikatakan dia mahujud dengan sendirinya, 
sebenarnya hanya dapat dikatakan dia adalah zahir wujud seseorang, dan mahujud sebenarnya adalah 
orangnya, sekalipun bayangan itu dapat dilihat oleh pancaindera (al-Makassari, tt: 3). 


Al-Makassari kerapkali menyebut kesufian dengan “tarikat Muhammadiyyah” atau 
“tarikat Ahmadiyyah” yang merupakan jalan yang benar (Sirat al-Mustagim). Hakikat 
kesufian al-Makassari dapat diperolehi daripada salah sebuah risalahnya, al-Fawaih al- 
Yusuftyyah fi Bayan Tahgig al-Sufiyya Didalam risalah ini terdapat beberapa unsur 


yang secara terpadu membentuk corak kesufian Syeikh Yusuf iaitu: 
1. Memperbanyak zikir kepada Allah dan tidak pernah lalai dalam berzikir. 


2. Mewujudkan keseimbangan dalam melaksanakan syariat dan hakikat sesuai dengan 


jalan yang telah digariskan. 


3. Memiliki agidah tauhid yang mantap sebagai buah dari zikir, tidak ada wujud yang 


hakiki kecuali Allah. 
4. Berakhlak dengan akhlak yang mulia, iaitu akhlak Allah ( al-Makassari, tt :1-6). 


Dalam karya-karyanya, al-Makassari tampak berusaha mendamaikan aspek-aspek 
eksoteris Islam dengan esoteris Islam. Banyak ungkapan-ungkapannya tentang hal itu, 


seperti ungkapan berikut: 
AUble day yb D dita US, JL dika Du Lay yah JS 
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“setiap syariat yang tidak di sertai oleh hakikat adalah batal, dan setiap hakikat yang tidak disertai dengan 
syariat adalah sia-sia”(Al-Makssari, tt:3). 


Dengan demikian, al-Makassari menegaskan bahawa setiap sufi mesti menjalankan 
semua ajaran syariat. Syeikh Yusuf menyatakan bahawa “Setiap yang zahir tanpa yang 
batin seperti jasad tanpa ruh, manakala batin tanpa zahir seperti ruh tanpa jasad” (Al- 
Makssari, tt :3). Jadi menurutnya, kesufian dengan fekah, syariat dan hakikat, zahir dan 
batin tidak boleh dipisahkan. Hakikat adalah hujung perjalanan seseorang adalah menuju 
Tuhan dan syariat sebagai asas perjalanannya. Pendapat-pendapat al-Makassari ini 
memberi petunjuk bahawa dia menganut aliran sufi sunni, yang mempertahankan 
transedensi (kesucian) Tuhan daripada segala persamaan dengan makhlukNya dan 


menggabungkan pelaksanaan syariat dan hakikat dalam kalangan sufi. 


Setelah kita bicarakan bentuk dan corak tiga sufi besar abad ke-17 M, sekarang kita akan 
membincangkan bentuk dan corak sufi besar abad ke-18 M dan yang pertama adalah 
Abd as-Samad al-Palimbani. Seperti ulama sufi sebelumnya, al-Raniri misalnya, al- 
Palimbani tidak menyetujui aliran wahdat al- wujud yang dikembangkan oleh Syams ad- 
Din as-Sumatrani. Keterangan-keterangan al-Palimbani mengenai ajaran wujudiyyah 
(mulhid) itu sangat mirip dengan al-Raniri, al-Sinkli dan al-Makassari. Menurutnya, ada 
tiga belas aliran yang semuanya termasuk “kaum yang bersufi-sufi dirinya”, antara lain 
ialah kaum hululiyyah dan kaum wujudiyyah yang mulhid (Al-Pelimbani, tt : 24-27). 
Menurutnya, kaum Au/uliyyah kafir, bahkan lebih jauh dia menganggap sama dengan 


iktikad kaum Nasrani, seperti ungkapannya sebagai berikut: 
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AS Gaul (glad Ga ge Se) Alah CUS ya ad ja Abts Al gla a of Cp gill 
ai pai lie) 5 yaaa lS Cu) Sores allie | US) ja 


“adapun kaum hululiyyah setengah daripada mereka itu adalah iktikadnya bahawa Hak Allah Ta'ala masuk 
kepada mereka itu....iktikad yang demikian itu kafir seperti iktikad Nasrani.” (Al-Palimbani, tt:24). 


Berdasarkan karya-karyanya dapat diketahui corak pemikiran tasawuf al-Palimbani iaitu 
menggabungkan unsur-unsur ajaran al-Ghazali dan Ibnu Araby, yang telah diolah dan 
disajikan dalam sesuatu sistem ajaran tasawuf tersendiri. Dia menganut fahaman Ibnu 
Araby yang memandang manusia secara potensial sebagai manifestasi Allah yang paling 
sempurna, walaupun hal itu ditafsirkan sedemikian rupa agar tidak menimbulkan 
pengertian pantheistik, yang menganggap bahawa Allah itu ialah alam semesta secara 
keseluruhan, dan alam semesta secara keseluruhan, ialah Allah (God is all and all is God) 


(Chotib Quzwain, 1985:185-186; Solihin, 2002:100). 


Sama halnya dengan tokoh lainnya, al-Palimbani percaya bahawa Tuhan hanya didekati 
melalui keyakinan yang benar pada keesaan Tuhan yang mutlak dan kepatuhan pada 
ajaran-ajaran syariat. Walaupun dia menerima pendapat-pendapat tertentu dari Ibnu 
Araby atau al-Jilli, terutama berkaitan doktrin Insan kamil, al-Palimbani menafsirkan 
mereka dipandang dari sudut ajaran-ajaran al-Ghazali. Dia memberikan tekanan dalam 
tasawufnya lebih banyak pada penyucian fikiran dan perilaku moral daripada pencarian 
mistisisme spekulatif dan filosfis. Ini bererti bahawa tasawufnya lebih merupakan 
tasawuf akhlak atau tasawuf amali yang bernuansa sunni ketimbang tasawuf falsafi 


(Azra, 199:272, Solihin, 2002:101). 
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Al-Palimbani dalam dua buah kitab karangannya, iaitu Lubab Ihya Ulum ad-Din dan 
Bidayah al-Hidayah, memperingatkan kaum muslimin agar tidak terjerumus kepada 
kesesatan yang dikembangkan oleh pelbagai aliran, seperti kaum wujudiyyah mulhid dan 
lain-lain. Dia menyajikan sesuatu sistem ajaran kesufian yang memusatkan perhatian 
kepada cara pencapaian ma'rifah melalui pembersihan batin dan penghayatan ibadah 
menurut ajaran Islam. Dia menjelaskan aliran kesufian Sunni sangat berbeza dengan 
ajaran wujudiyyah mulhid dan ajaran wahdat al-wujud. Ajaran sufi sunni memusatkan 
perbahasannya pada metafizika ketuhanan yang bertumpu atas asas gagasan bahawa 
wujud yang hakiki hanya satu sahaja iaitu Allah. Fenomena alam semesta yang serba 


ganda ini hanya penampakan lahir-nya (Azra, 1995:275, Solihin, 2002:100). 


Dalam kitabnya syar al-salikin, yang merupakan terjemahan dari kitab ihya “Ulum ad- 
Din al-Ghazali, inti ajaran wahdat al-wujud, Ibnu A’rabi tersebut dimasukkannya ke 
dalam kitab tersebut dengan alasan kerana ajaran itu pada hakikatnya sama dengan inti 
sari ma'rifah yang merupakan matlamat akhir dalam kesufian al-Ghazali. Al-Palimbani 
mengemukakan sesuatu sistem ajaran kesufian yang merupakan penyesuaian antara inti 
ajaran wahdat al-wujud ibn A'rabi dengan prinsip-prinsip ajaran al-Ghazali (Solihin, 


2002:99). 


Sufi besar lain pada abad ke-18 M di Nusantara adalah Muhammad Nafis al-Banjari. Dia 
seperti ulama sufi di atas, mengikuti mazhab syafi'i dalam fekah dan Asy-‘ariyah dalam 
doktrin teologi. Dia bergabung dengan beberapa tarikat seperti Qadariyyah, Syatariyyah, 
Sammaniyyah, Nagsyabandiyyah dan Khalwatiyyah. Hal ini dapat dilihat dari 


ungkapannya sebagai berikut: 
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BSI pAb OND yag ED Side Lem SY A Lod cy! Duy Ogio gies & Ol 
BS AI Laa a dys ag aly tg Cal ag a 

Gale Taat pai SE) yer yt aye gt dares Cy Gyles [Ss Sidana 
Ab CSL alice! sad a Ad CSL Cele ST abs Cees Cuda Se GI Ol 
igg Chat iiai Tasha jo iydd Dyas gle Lb CSL CS] der Gull Spel 
Sarge Alo CA 


“dan yang menghimpun risalah ini hamba faqir lagi hina , mengaku dengan dosa dan tagsir, lagi yang 
mengharap kepada Tuhannya yang amat kuasa, iaitu yang terlebih daripada segala hamba Allah Ta'ala 
yang menjadikan segala makhluk, iaitu Muhammad bin Idris bin Husein, di negeri Banjar tempat jadi. Dan 
negeri Makkah tempat diamnya. Syafi'i akan mazhabnya iaitu pada fekah, Asy'ari i'tigadnya iaitu pada 
ushuluhuddin. Junaid ikutannya iaitu pada ilmu tasawuf. Oadariyyah tarikatnya, Nagsyabandiyyah 
amalannya, khalwatiyyah makanannya. Sammaniyyah minumannya ( al-Banjari, 37). 


Muhammad Nafis al-Banjari adalah pakar kalam dan tasawuf. Karyanya, ad-Dur an- 
Nafis, jelas menekankan transendensi Mutlak dan Keesaan Tuhan, menolak pendapat 
Jabariyah yang mempertahankan determinisme fatalistik yang bercanggahan dengan 
kehendak bebas (Oadariyyah). Begitu juga dia menolak mazhab Mu’tazilah yang terlalu 


menggantungkan perbuatan itu kepada manusia seperti tergambar berikut: 


ae & Ci 9p ph IS OSI Baya D Lan ya CUS yo All CS Ai Ja ela Gla 
Sus ad cs} Ss sree Cu! Ol soles & Lead Bad Ab! Gla ya Led Co! 
ay shia Gide Guild (lade ay da Al Fine Gade Sail Ela 5 sla da Led G ga JA 
CH pt Ju Casal yg OST CUS) ya È aiaa la CHS ya 1G yeh & asd CL 
CS prize Ay MAS CUS ja gian LG Glo Cy yan MS ali! ad 9 Cu) YAA 
alelu j Ale JUS da ya ad ya CUS) yo & JS HIS Lead SL Cu Ji yaya Sus 
dis Cu} Load Giga JSG joins ohh Cams ÈA dag yd ila ad jo CAS) ya 
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“dan hanya dii'tigadkannya oleh mereka itu bahawasanya yang berbuat akan segala perbuatan yang baharu 
itu hamba jua dan adalah kudrat hamba yang baharu dan itu memberi bekas dia pada segala perbuatan 
hamba yang baharu maka iaitu Mazhab Mu’ tazilah yang bid'ah lagi fasik... Mazhab Jabariyyah, iaitu kaum 
yang mengetahui mereka itu dan memandang mereka itu akan bahawasanya segala perbuatan itu 
sekaliannya daripada Allah Ta'ala sendirinya dan keraslah atas mereka itu memandang segala perbuatan itu 
daripada Allah Ta'ala sendirinya dan tiada sampai mereka itu kepada yang menyandar akan segala 
perbuatan itu bagi hamba kerana kurang mereka itu daripada darjah kamal maka tersalahlah mereka itu 
daripada jalan syariat dengan sebab tiada menyandar akan segala perbuatan hamba kepada mereka itu 
kepada mereka itu maka iaitu i’tiqad zindiq (al- Banjari, tt:7). 


Menurut Muhammad Nafis, kaum Muslimin mesti berjuang (ikhtiyar) untuk 


mendapatkan kehidupan yang lebih baik dengan jalan melakukan perbuatan baik: 


cela alll af ya a Cas) pi gg 33 Jan Lal gea CSI CK ya os sete ap 
Sus Bg pian Liat Al gal Sal gaS Yo Gla JUAN la heugi Lud SL al alii 
Ya Al Cus} Cal AS gal gh Yaa Glad ated Al yA gala Lai ga 98 
PER as ab Cul YA og ree WE 9 les G Gi gd UWS 3 yaaa 

Bal la Lata Gala ad ya Leas a a dy Ali | AIL Ay pel Ot cle 


“Kaum yang mengetahui mereka itu akan bahawasanya segala perbuatan itu sekalian daripada Allah Ta'ala 
ada bagi hamba usaha dan ikhtiyar dan dengan keduanya itulah hamba memperbuat segala perbuatannya 
dan keduanyalah tempat ta'allug hukum-hukum syara’, tetapi keduanya itu tiada sekali-kali memberi bekas 
pada perbuatan yang baharu hanya memberi bekas itu Allah Ta'ala sendirinya Jua, maka iaitu Asy'ariyah 
ialah i’tiqad yang magbudh yang selamat daripada bahaya dunia dan akhirat (al-Banjari, tt:7). 


Menurut penelitian Azra (1995) dan Hawash Abdullah (1980), Muhammad Nafis al- 
Banjari adalah pendukung aktiviti-aktiviti perjuangan melawan orang kafir. Dengan 
demikian, tidak hairanlah pengedaran bukunya dilarang oleh Belanda kerana dikhuatiri 
akan membangkitkan semangat kaum Muslimin melancarkan Jihad. Belanda melarang 
sesiapa saja mempelajari kitab ad-Durr an-Nafis Para ulama yang pro penjajah 
mengeluarkan fatwa bahawa kitab itu adalah sesat dan menyesatkan. Pada hal perkara 
diharamkannya kitab ini adalah salah satu ushaa Belanda bahawa apabila orang telah 


mempelajari ilmu sufi secara mantap maka orang itu tidak akan takut mati, apatah lagi 
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Belanda pun tahu bahawa sufi juga mengajarkan anti ke atas kafir, anti Belanda lantaran 


mereka beragama Kristian (Azra, 1995:257; Abdullah, 1980:110). 


Muhammad Nafis, seperti juga al-Palimbani, menggabungkan pemikiran wahdat al- 
wujud dan wahdat al-syuhud seperti terlihat daripada pembahagian maqam fana’ 
menjadi tiga iaitu: 1. Fana’ pada perbuatan seperti katanya: “Tiada yang berbuat hanya 
Allah.” 2. Fana’ pada sekalian sifat seperti katanya: “Tiada yang hidup hanya Allah; 3. 


Fana’ pada zat seperti katanya: Tiada yang ada hanya Allah ( Hawash, 1980:110). 


Menurut Muhammad Nafis, darjah atau tingkatan orang yang dapat mencapai Allah ada 
empat macam, iaitu: 1. Sampai martabat berasa diri menjadi hamba Allah yang 
sebenarnya iaitu orang-orang yang beribadat dengan ikhlas bagi Allah tidak dikeranakan 
oleh lainnya. Orang demikian boleh berasa (memperolehi) yagin dan zaug: 2. Martabat 
sampai af'alnya, iaitu orang yang boleh memandang sekalian perbuatan terbit daripada 
Allah. Bahawa dia fana” daripada perbuatan dirinya atau perbuatan makhluk yang lain; 3. 
Martabat sampai kepada sifat-Nya, iaitu orang yang memandang tiada yang hidup 
melainkan hanya Allah sahaja: 4. Maratabat sampai kepada zat-Nya, iaitu orang yang 


musyahadah, bahawa tiada yang ada melainkan hanya Allah. 


Dari huraian di atas, terlihat bahawa pengakuan Syeikh Muhammad Nafis al-Banjari 
yang mengikuti Junaid al-Bagadadi dalam bidang kesufian adalah tepat. Ini terbukti 
dengan adanya kesamaan ajaran dari dua tokoh ini. Sepertimana Junaid, Nafis juga 
membahas tentang tauhid dan fana’. Pandangan tauhid Muhammad Nafis sama dengan 
Junaid al-Baghdadi, yakni tidak keluar daripada pengertian tauhid menurut pengertian 


teologi Sunni. Terbukti dari huraian di atas bahawa Muhammad Nafis tidak menyalahkan 
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fahaman tauhid tentang “perbuatan makhluk” dan “sifat Allah” yang dikemukakan oleh 
Asy'ariyyah. Jadi, ajaran Syeikh Muhammad Nafis al-Banjari ada kesamaan ajaran 
Junaid al-Baghdadi, iaitu sama-sama mengajarkan tentang tauhid khusus yang dianuti 
sufi, sepertimana dihuraikannya mengenai tauhid al-afal, tauhid al-asma’, tauhid as- 
sifat dan tauhid az-zat. Perlu diingat bahawa kedua-dua tokoh ini, Junaid dan Nafis, 


sama-sama menganggap syariat adalah kewajiban mutlak yang mesti dilaksanakan. 


Ulama sufi besar ketiga di Nusantara abad ke-18 M adalah Daud bin Abdullah al-Fathani. 
Bila kitab-kitabnya ditelaah secara menyeluruh, jelas terlihat bahawa dia adalah 
pendukung kuat sufi al-Ghazali yang sekaligus juga penghanut tradisi Ibnu “Arabi. Al- 
Fathani menerjemahkan karya Ghazali dengan judul Tarjamah Bidayah al-Hidayah dan 
Minhaj al-‘Abidin. Menurut al-Fathani, Imam al-Ghazali adalah sufi terbesar, seperti 
katanya: “Imam al-Ghazali bagaikan laut dalam yang menyimpan mutiara-mutiara amat 


berharga, yang tidak dapat ditemukan di laut-laut lainnya (Abdullah, 1999:109). 


Bukunya, Manhalal-Safi fi Bayan Rumuz Ahl al-Sufi berisi sokongannya ke atas doktrin 
Ibn “Arabi tentang wahdat al-wujud dan tujuh martabat wujud. Namun, seperti Abd as- 
Samad al-Palimbani dan Muhammad Nafis al-Banjari, dia sangat kritis dan berhati-hati 
ke atas faham wahdat al-wujud Ibn ‘Arabi ini, bahkan dia mengutip, dalam bukunya al- 


Durr as-Samin, pendapat Syeikh Jauhari, yang mengatakan: 


LAB pil ASIA OS Ler eld Cul call gat AS lal SA aed CIT, A 
Akan el Kab Cle ait ois elisa dias còla sty gy Ald lgba Gl OS 
Je weiss SI Cul ot cy! LS Caw gs slale 
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“Telah berkata Syeikh Jauhari, adalah kalam Ibnu ‘Arabi ini fasid, jika kita tenggangkan atasnya zahirnya 
kerana dia membawa fasid yang tiada dapat dihingga di dalam agama Allah, maka dita’wilkan oleh 
setengah ulama bahawasanya kata Ibn ‘Arabi itu dia di dalam alam khayal. al-Fathani, ad-Durr as-Samin 
(al-Fathani, tt:29). 


Menurutnya, terdapat orang-orang yang mengaku sufi, padahal mereka adalah sufi tiruan 
(berpura-pura seperti sufi) yang tidak mengenali ajaran-ajaran kesufian yang sebenarnya. 
Di antara kumpulan kesufian tiruan itu, menurut al-Fathani, adalah orang-orang yang 
mengaku telah mencapai penyatuan (ittihad) dengan Tuhan. Dengan keras dia 


mencelanya: 


AI GAGS plas Lom GALS std SL! Spall fal OLS AB soul ed Sa 
Lab É Sede Jai a Gp yp GAGS Sy Caf Lom Sb SY SI dle 
ap NS lg ya Ado Ele Cu) soul fal dof Gan & OM 
JB LISS Ay Jay drage & per Cael yi at cyl Old Stat a ONS solr 
Ipar lla sal os} O12 yg Cok Godt ue Cua Naga Lage CoS ye le CS 

ve 


“dikehendaki dengan /ftihad pada lisan ahl al-sufi ialah fana’ kehendak hamba di dalam kehendak Tuhan. 
Maka tiada bagi hamba itu mempunyai kehendak serta Hagg Allah Ta'ala, melainkan dengan tabi'iyyah. 
Adapun yang dikehendaki oleh ahli ittihad itu maka prasangka meraka itu bahawasnya zat mereka itu jadi 
Zat Allah Ta'ala dan ini adalah kufur amat besar. Yang menyembah berhala ringan kelakuannya daripada 
mereka itu . maka mereka itu menyangka bahawa mereka itu ‘ayn al-Hagg iaitu Zur (bohong) dan dia 
adalah di dalam hadrah Iblis” (Al-Fathani, tt:62). 


Sepertimana al-Sinkli dalam kitabnya Daga'ig al-Huruf al-Fathani juga menjelaskan 


“empat baris ungkapan pantheisis “Ibn ‘Araby, iaitu: 


ale allao CUS alia | yaa dint as dayè Gilda Cal yu Cal je ad lal ali LSI gq, 
Yala ya Cl gas CaS lal Iya (SAMA gh CUS Cd ga Salad Mi Al Ga 
Naf asl a gm ge da Y Casi | ggg Ula Gal Gd gy el gids ha a Sa Cuil SIS Ysa 
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due yati allao dase Allah Ssa ha Diisi ya dala | gg Cries diye 
Gol lya Sala SET SA aa la Laga SI Aa cyl GEN Zi ga pall & 
hal A ge 


“Bahawa kita telah ada pada azalnya beberapa hagaig ghaibiyyah yang tsabitah bahawa sekalian kita di 
dalam ilmu haq Allah Ta'ala padahal diwaktu kita belum dijadikan, bahawa ada kita semuanya bermasing- 
masing dengan semua kelakuannya, hukum dan bentuk rupanya, ini adalah bahawa tiap-tiap yang mahujud 
itu mahiyyah kejaiannya. Bahawa halnya, martabatnya dan hukumnya adalah masih di dalam pengetahuan 
ilmu-Nya yang Qadim, bahawa yang Aku itu adalah Aku jua dan yang dikatakan Engkau adalah Engkau 
jua dan dia itu adalah dia juga adanya (Al-Fathani, tt:127). 


Al-Fathani memberikan contoh seperti setitik air di dalam laut, tiada dapat dibezakan 
yang mana-mana laut dan yang mana-mana setitik air. Dapat dikatakan bahawa setitik air 
itu adalah laut dan laut adalah setitik air. Akan tetapi laut adalah laut dan air adalah air. 
Sekali-kali tidak boleh dipertukarkan kerana hakikat itu tiada boleh bertukar dan tatkala 
tidak diingati lagi air yang setitik itu, kerana kehairanan memandang laut maka ketika itu 


kerapkali dikatakan bahawa semua itu adalah laut. 


4.5. TARIKAT YANG DIAMALKAN 


Tarikat ditinjau dari segi bahasa bererti jalan, metode, atau cara. Tarikat dalam ajaran 
Tasawuf boleh dirumuskan berdasarkan ungkapan Abd Hakim Hasan yang menyatakan 
bahawa tujuan tasawuf adalah Wushu/ atau menyatu kepada Allah. Seseorang sufi, 
menurutnya tidak akan berjaya kecuali dengan usaha sungguh-sungguh, panjang dan 
sukar yang semua itu berpusat pada latihan (riyadhah). Cara untuk usaha inilah, 


menurutnya, disebut tarigah, dia mendedahkan sebagai berikut: 
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Sg Clie JII abe) gle 555 ya Ja gla GLE agema YI Ha Na (JI gf gual 
Las ya la gau yla gali gizi pasal! gan ALA ll Uya Cl sll y Lyall oy 


Tujuan tasawuf adalah wusul atau menyatu kepada Allah seseorang sufi, tidak akan berjaya seseorang sufi 
menyatu dengan Allah kecuali dengan usaha yang sungguh-sungguh, panjang dan sukar yang semua itu 
berpusat pada latihan (r7yadah), cara untuk usaha seperti ini dinamakan tarigah (Simuh, 1996:208). 


Prinsipnya tarikat terdiri daripada perhimpunan sufi yang dipimpin seorang guru, di 
dalamnya diajarkan perbuatan dan cara pelaksanaan syariat untuk mencapai hakikat 
(Kramers, 1961:573) Di dalam tarikat itu, seseorang sufi mesti membaiat gurunya, iaitu 
berjanji akan mematuhi semua petunjuk yang akan diberikan oleh guru tarikat itu. Jika 
hal itu tidak dilakukan, murid dikhuatirkan akan sesat sebelum mencapai tujuan. Itulah 
sebabnya semua tokoh tarikat, termasuk sufi-sufi besar di Nusantara tersebut, 


mengingatkan bahawa: 
AAN a gl la Lag 8 aå Cia Aa Fa AI ag Ya 


“Sebarang siapa yang tidak mempunyai guru (Syeikh) dalam menjalani tarikatnya, maka syaitan akan 
menjadi gurunya”. Dan “seorang guru (alim) didalam kaumnya adalah bagaikan seorang Nabi (al- 
Makassari, tt:2). 


Secara kuantiti, puncak daripada perkembangan, pengamalan dan penerapan ajaran 
kesufian adalah munculnya “ikatan-ikatan ketarikatan”, yang dalam bahasa Inggeris 
disebut dengan Sufi Orders. Dengan munculnya ikatan ketarikatan ini berlaku perubahan 


besar dalam pengalaman kesufian. Kesufian yang sejak kemunculannya merupakan 


gerakan individual dan hanya boleh dinikmati dalam kalangan tokoh kerohanian, berubah 
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menjadi gerakan massa dari kaum muslimin. Kesufian yang bermula terdiri daripada 
renungan dan aktiviti individual secara mandiri dan bebas, berubah jadi ikatan yang ketat 
antara guru dan murid. Proses pengawasan dan permasalahan penyebaran ajaran kesufian 
bermula dengan adanya sejumlah guru tarikat yang berhasil menyusun teknik-teknik zikir 
dan aturan-aturan yang kemudian dipergunakan untuk membimbing sejumlah murid- 
muridnya. Ikatan-ikatan itu berantai dari satu guru kepada murid-murid pilihannya yang 
kemudian jadi guru penerus ajaran tarikatnya sehingga tarikat biasanya dihubungkan 
dengan nama Pembina atau peletak teknik wirid dan zikir yang khusus berlaku dalam 
aliran tarikat tersebut. Misalnya aliran tarikat yang mengikuti teknik wiridan yang dibina 
Syeikh Abd al-Qadir al-Jailani dinamakan dengan tarikat Qadiriyyah. Aliran yang 
mengikuti binaan ar-Rifa'i dengan tarikat Rifa'iah dan lain sebagainya (Arberry, 


1950:85) 


Dalam ar-Risalah al-Ousyairiyyah diriwayatkan bahawa orang pertama yang mencuba 
menyusun aturan wirid untuk membimbing sejumlah kecil murid-muridnya adalah Abu 


@asyim Junaid al-Bagdadi (w. 297 H). seperti terlihat dari ungkapannya berikut: 


mad gles 


“kerana itu berkata penghulu tarikat, al-Junaid rahimahullah dan al-Junaid adalah penghulu thoifah dan 
imamnya, asa! dan awalnya.” Abu Qasyim Abd al-Qarim al-Qusyairi, ar-Risalah, al-Qusyairyyah (al- 
Qusyairi, 1959:20). 


Oleh kerana itu, Abd al-Hakim Hassan menyatakan kedatangan Junaid adalah orang yang 
mula menetapkan kaedah-kaedah fahaman tasawuf dan penjelasaanya. Beliau 


membicarakan faham tasawuf dengan keterangan yang jelas dan dimulainya menyusun 
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aturan bagi siswa serta murid-muridnya. Setelah itu mazhab para sufi serta aturan- 
aturannya di tangan Junaid, seorang sufi yang wafat akhir abad ke tiga Hijriah, maka 


wajarlah Junaid diberi gelar sebagai peletak sistem ikatan ketarikatan (Simuh, 1996:212). 


Junaid memang dapat dipandang sebagai perintis bagi terjalinnya ikatan guru dan murid 
yang kemudian dikembangkan dengan kemunculan pelbagai macam aliran tarikat 
sesudah abad ke dua belas Masihi. Oleh kerana itu Junaid dipandang sebagai pemuka 
fahaman ketarikatan atau sayyid at-ta'ifah. Maka wajar bahawa dalam senarai salasilah 
pelbagai macam aliran tarikat, Junaid boleh dikatakan merupakan titik temu yang disebut 


sebagai guru ikutan mereka. 


Lalu, imam al-Ghazali datang dengan konsep kesufian yang lebih kukuh dengan 
penekanan syari'ahnya, meringkas panduan tarikat itu dengan rumusan: Tathir al-Qalb bi 
al-Qulliyyah a'mma siwa Allah (penyucian hati daripada apa sahaja selain Allah), dan 
istigrag al-Qalb bi zikr Allah (tenggelam dalam zikir kepada Allah). Yang pertama dalam 
teori mistik disebut dengan Via Comtempalitiva. Yang pertama umumnya ditempuh 
melalui tujuh maqam, iaitu taubat, wara’, zuhud, fakir, sabar, tawakkal, dan ridha. 
Kedua, berupa amalan-amalan yang praktis (riyadah) sebagai saranan pemusatan pikiran 
dan kesedaran hanya pada zat Allah Ta'ala SWT. Dengan penuh emosional. Pelbagai 
macam amalan yang mereka jadikan untuk konsentrasi ini, namun yang paling umum 


adalah zikir ( Rivay, 2002:286-287; Atjeh, 1985). 


Ada satu yang penting diingati bahawa paling tidak, istilah tarikat diguna untuk dua hal 
yang secara konseptual berbeza. Maknanya yang asli (secara harfiah “jalan”) terdiri 


daripada paduan yang khas daripada doktrin, metode dan ritual, tetapi istilah ini pun 
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kerapkali dipakai untuk mengacu kepada organisasi formal atau informal yang 
menyatukan pengikut-pengikut “jalan” tersebut. Di Timur Tengah, istilah ta'ifah 
terkadang lebih disukai untuk organisasi, kekeluargaan atau persaudaraan, sehingga lebih 
mudah untuk membezakan antara yang satu dengan yang lain, tetapi di Indonesia kata 


tarikat mengacu kepada kedua-duanya. 


Untuk memudahkan mencari bentuk yang tepat bagi perkembangan tarikat di Nusantara, 
perlu dikemukakan tahapan perkembangan pelbagai tarikat di Asia Tengah dan Barat, 
yang dengan baik telah diiktisarkan oleh J.Spencer Trimingham (1973) iaitu: 1) Tahap 
pertama adalah Khanagah. Tahap ini adalah zaman keemasan kesufian. Pada tahap ini 
seorang guru dikelilingi oleh murid-murid diseputarnya. Pada tahap ini, mereka juga 
kerap kali berpindah-pindah dan hanya berpegang pada aturan yang bersahaja untuk 
hidup seperti mana biasa, sampai kemudian terbentuk pondok-pondok dan perkembangan 
tanpa adanya pengkhususan dan pembahagian fungsi. Bimbingan di bawah seorang guru 


menjadi asas yang diterima oleh semua. 


Secara intelektual dan emosional, ini merupakan gerakan yang bersifat aristokratik. 
Sedangkan metode-metode kontemplasi dan latihan sama ada bersifat individual 
mahupun komunal dimaksudkan untuk merangsang berlakunya ekstase; 2) Tahap kedua 
adalah tarigah. Tahap ini bermula dari abad ke tiga belas, iaitu semasa pemerintahan 
Saljuk. Pada tahap ini berlaku transmisi doktrin, aturan, dan metode. Aliran-aliran 


kesufian berkembang dengan pengajaran berkesinambungan, silsilah-tarigah. 


Pada tahap ini ada upaya untuk menyesuaikan dan menjinakkan semangat mistik dalam 


kesufian yang terorganisasi menuju pembakuan tradisi dan legalisme. Metode-metode 
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kolektivitastik gaya baharu banyak berkembang untuk merangsang ekstase; 3) Tahap 
ketiga adalah ra'ifah. Tahap ini bermula dari abad ke lima belas, masa berdirinya 
Kesultanan Uthmani. Tahap ini mengembangkan transmisi persumpahan setia (bai ah) di 
sisi doktrin dan aturan. Kesufian telah menjadi sesuatu gerakan kerakyatan. Panduan- 
panduan baru dalam garis tarikat telah terbentuk. Tahap ini tarikat telah bervariasi dan 
memiliki cawangan-cawangan ke dalam sejumlah besar “himpunan” atau “aliran”. 
Menurut Spencer, banyak tarikat yang meleburkan diri ke dalam arus kultus individu 


(Trimingham, 1973:103). 


Dari sejarah ulama sufi besar tersebut di atas, di mana mereka belajar dan mendapatkan 
tarikat dari Asia Tengah dan Barat, maka bererti sufi-sufi tersebut menemukan tarikat 
ketika ia sudah dalam bentuk ta'ifah, yang sudah bersifat organisasi, kekeluargaan dan 
persaudaraan. Akibat pengaruh inilah tarikat di Nusantara merupakan semacam keluarga 
besar yang cukup tersusun dan semua anggotanya menganggap diri mereka bersaudara 
satu sama lain. Dalam banyak tarikat mereka memang memanggil ikhwan satu sama lain. 
Seseorang pengikut tarikat Qadiriyyah atau Nagsyabandiyyah boleh mengadakan 
perjalanan ke mana sahaja, dan di setiap kota yang dilalui dia boleh menetap di zawiyah 
(khanagah) kepunyaan tarikat tersebut atau di rumah seseorang ikhwan. Tarikat 
tertentupun mempunyai kekuatan politik yang lumayan. Banyak Syeikh tarikat yang 
karismatik kerana ramai pengikutnya serta besar pula pengaruhnya ke atas mereka, maka 
para Syeikh tersebut memain peranan penting dalam politik. Pihak pemerintah melihat 
para Syeikh ini sebagai ancaman dan juga sebagai sahabat yang bermanfaat. Jadi, 


mustahil mengabaikan tarikat dalam perhitungan politik. 


172 


Oleh kerana pada tahap thaifah, tarikat sudah menjadi pelbagai aliran dan kumpulan, 
maka di Nusantara, tarikat-tarikat yang berkembang juga terdiri daripada pelbagai aliran 
dan kumpulan, seperti yang dibawa, diamalkan dan diajarkan oleh sufi besar tersebut al- 
Raniri dengan tarikat Rifa'iyyah” dan Oadiriyyah'” Al-Sinkli membawa tarikat 
Syatariyyah*' dan Qadariyyah. Al-Makassari sebagai mursyid tarikat khalwatiyyah,” 
Naqsyabandiyyah,” Syatariyyah dan Rifa'iyyah. Al-Palimbani mengembangkan tarikat 
Khalwatiyyah dan Sammaniyyah” dan Nagsyabandiyyah. Al-Fathani menyebarkan 
tarikat Khalwatiyyah, Syadziliyyah,” dan Samaniyyah. Jadi, tarikat yang berkembang dan 
dibawa oleh ulama sufi tersebut di Nusantara adalah Rifa'iyyah, Qadiriyyah, Syatariyyah, 


Khalwatiyyah, Naqsyabandiyyah, Sammaniyyah dan Syadziliyyah. 


* Tarikat Rifa’iyah adalah salah sebuah tarikat yang paling luas penyebarannya sampai abad kelima belas. 
Tarikat ini terkenal kerana peghancuran sementaranya dalam hakikat mutlak.Para pengikutnya termasyhur 
dengan kemampuan mereka menahan panas api dan menaklukan ular. (Trimingham, 1973: 37-38) 

“0 Tarikat Qadiriyyah dinamai menurut nama syaikhnya, Abd-al-Oadir al-Jailani, yang berasal dari distrik 
Jailan di sebelah selatan laut kaspdia.Ajaran tarikat Oadiriyyah berwatak ortodoks dengan beberapa 
penafsiran atas ayat-ayat al-Ouran. Sifat utama yang mendasari ajaran-ajarannya adalah mencegah manusia 
untuk tidak tenggelam dalam keduniaan dan penekanan pada sadagah dan kemanusiaan.Tarikat ini 
menutup pintu gerbang neraka dan membuka pintu-pintu syurga bagi seluruh umat manusia. (Rahman, 
1979:130). 

“| Tarikat Syatariyyah juga dikenali sebagai tarikat “Isygiyah di Iran dan sebagai tarikat Bistamiyyah di 
Turki usmaniyyah. (Rahman,1979:130) 

“2 Tarikat Khalwatiyyah adalah sesuatu tarikat yang populer, yang menghormati pemimpin yang berkuasa, 
terkenal dengan kekerasan dalam melatih muridnya dan dalam waktu yang sama memberikan dorongan 
bagi individualisme. Tarikat ini, menurutnya, tidak didirikan oleh seorang pendiri, tetapi beberapa orang 
sufi tertentu di kawasan Ardabi, yang terkenal dengan orag-orang zahid, yang dihubungkan dengan nama 
ini. Dengan cara demikian lahirlah sesuatu aliran kesufian yang mementingkan kehidupan zuhud seseorang 
dan perkhalwatan. (Trimingham, 1973:78) 

43 Nama nagsyaband (pelukis-pelukis) sesuai dengan kenyataan bahawa pendirinya “ melukis gambar 
gambar spiritual di dalam hati,””dan memang murid-murid Nagsyabandiyyah, dalam mempraktikkan 
zikirnya, menggambar garis-garis dalam hati mereka dengan kata-kata yang tidak terucapkan untuk 
mensucikan hati. (Rahman, 1979:230). 

“4 Tarikat Sammaniyyah berasal dari salah seorang murid dari Mustafa bin Kamal ad-Din al-Bakri, 
Muhammad as-Saman, seorang guru tarikat Surdia yang kerapkali berkunjung ke-Mesir, yang kemudian 
menggembangkan tarikat ini di Madinah, sehingga akhirnya dikenali dengan namanya sendiri, tarikat 
Sammaniyyah, (Trimingham, 1973:77). 

45 Tarikat syadziliyyah dihubungkan dengan nama Abu al-Hasan asy-Syadzili (w.656/1258). Asy-Syadzili 
tampaknya tidak mengembangkan disiplin khusus apapun juga, apalagi menubuhkan tarikat tersendiri. 
Arah pokok dari ajarannya secara umum adalah ortodoks dengan penekanan pada pengkhimatan pada 
Tuhan. Khususnya, dia dikatakan telah mendorong untuk tidak melakukan monotisisme dan melarang 
pengikutnya meninggalkan profesi keduniaan mereka (Rahman,1979:230) 
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Tarikat Rifa’iyyah diperolehi oleh al-Raniri daripada gurunya yang paling terkenal dari 
India, Abu Hafs ‘Umar bin ‘Abdullah Ba Syayban at-Tarimi al-Hadrami (1066/1656), 
yang dikenali di Gujarat sebagai Sayyid ‘Umar al-Aydarus. Pendiri tarikat ini adalah 
Ahmad ar-Rifa'i (w.578/1182). Tarikat Rifa’iyyah adalah salah sebuah tarikat yang 
paling luas penyebarannya sehingga abad 15 M. tarikat ini menyebar dan berkembang di 
Mesir, Turki dan beberapa bahagian di Asia Tenggara. (Rahman, 1979:203; 


Atjeh,1979:95-98). 


Tariqat Qadiriyyah diterima Yusuf al-Makassari dari al-Raniri (w.1068/1658), sedangkan 
al-Sinkli menerimanya dari Ahmad al-Qusyasyi (w.1071/1661) ketika dia menyelesaikan 
studi kesufian dari gurunya ini. Muhammad Nafis dipercayai memperolehi tarikat 
Qadiriyyah dari salah seorang gurunya, as-Syarqawi, Shiddiq Umar Khan Muhammad al- 
Madani, Abd al-Maghribi atau Muhammad al-Jauhari. Tarikat Qadiriyyah dinamai 
menurut nama Syeikhnya, Abd al-Qadir al-Jailani, yang berasal dari daerah Jailan di 
sebelah Selatan Laut Kaspia. Dia bermula berkhutbah tentang tarikatnya ini pada tahun 
521/1127 dan pendengarnya makin lama makin banyak. Pada tahun 528/1134 dia 
diangkat sebagai ketua sebuah madrasah di mana ramai orang mula tertarik kepada 
ajarannya, sehingga ribat dibangun untuknya diluar pintu gerbang kota. Ajaran tarikat 
Qadiriyyah berwatak ortodoks dengan beberapa penafsiran atas ayat-ayat al-Qur’an. Sifat 
utama yang mengasaskan ajaran-ajarannya adalah mencegah manusia untuk tidak 
tenggelam dalam keduniaan dan penekanan pada sadagah dan kemanusiaan. Tarikat ini 
ingin menutup pintu gerbang neraka dan membuka pintu-pintu surga bagi seluruh umat 


manusia (Rahman, 1979:130). 
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Tarikat Syatariyyah diterima al-Sinkli dari gurunya Ahmad al-Qusyasyi, sedangkan 
Yusuf al-Makassari memperolehinya juga dari al-Qusyasyi yang dipercayai juga 
merupakan gurunya. Tarikat Syatariyyah kerap kali dikaitkan dengan jenis kesufian di 
India. Di Nusantara al-Sinkli mengembangkannya setelah diperbaharui oleh Ahmad al- 
Syinawi dan Ahmad al-Qusyasyi. Al-Sinkli juga kerapkali menyebutnya dengan tarikat 
Qusyasyiyyah. Tarikat Syatariyyah juga dikenali sebagai tarikat ‘Isyqiyyah di Iran dan 


sebagai tarikat Bistamiyyah di Turki Uthmaniyyah (Rahman, 1979:130). 


Salah seorang murid al-Sinkli yang mengembangkan tarikat Syatariyyah di Nusantara 
adalah Burhan ad-Din Ulakan yang menubuhkan surau Syatariyyah, sebuah lembaga 


pendidikan sejenis ribat, di Ulakan yang dikenali dalam sejarah perkembangan kesufian. 


Tarikat Naqsyabandiyyah diperkenalkan pertama kali di Nusantara oleh Syeikh Yusuf al- 
Makassari yang dia peroleh dari guru utama Nagsybandiyyah-nya, Abu Abd Abdullah 
“Abd al-Bagi al-Mizjaji al-Yamani (w.1074/1664)). Tarikat Nagsyabandiyyah didirikan 
di Bukhara pada abad ke 8/14 oleh Bahaudin, yang dipanggil Nagsyaband (w.791/1389). 
Nama Nagsyaband (pelukis-pelukis) sesuai dengan kenyataan bahawa pendirinya 
“melukis gambar-gambar spiritual di dalam hati”, dan memang murid-murid 
Nagsyabandiyyah, dalam mempraktikkan zikirnya, menggambar garis-garis dalam hati 
mereka dengan kata-kata yang tidak terucapkan untuk mensucikan hati. Tarikat 
Nagsyabandiyyah yang tersebar di India, Cina dan Kepulauan Indonesia, adalah tarikat 
yang ortodoks, dan pada umumnya menarik kaum elit, dengan larangan ke atas bentu- 
bentuk zikir yang berlebih-lebihan, tari-tarian dan musik. Tarikat ini diperkenalkan di 
India oleh Bagi Billah pada abad ke 10/16 dan dibangkitkan lagi dengan penyegaran dan 


tenaga baru oleh muridnya yang penting dan berpengaruh, Ahmad Sirhindi, yang dikenali 
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di India sebagai “pembaharu millennium kedua”, yang memimpin kampanye pemurnian 


di India, dengan menolak mistisme pantheistis Ibn ‘Arabi (Rahman, 1979:230). 


Tarikat Khalwatiyyah dianuti oleh al-Makassari yang dia dapat dari Ayyub bin Ahmad 
Ayyub ad-Dimsyagi al-Khalwati (w.1071/1661). Ayyub al-Khalwati inilah yang memberi 
al-Makassari gelar at-Taj al-Khalwati (mahkota Khalwati). Al-Makassari dalam karyanya 
memuji-muji Ayyub dan menyebutkannya dalam silsilah tarikat Khalwatiyyahnya (al- 


Makassari, tt:25). 


Pengembangan tarikat khalwatiyyah besar di Nusantara adalah ‘Abd as-Samad al- 
Palimbani yang menerimanya dari Syeikh Muhammad as-Samman al-Madani 
(w.1190/1776). Menurut J.S.Trimingham (1973), tarikat Khalwatiyyah adalah sesuatu 
tarikat yang popular, yang menghormati pemimpin yang berkuasa, terkenal dengan 
kekerasan dalam melatih darwisnya dan dalam waktu yang sama memberikan dorongan 
bagi individualism. Tarikat ini, menurutnya, tidak didirikan oleh seorang pendiri, tetapi 
beberapa orang sufi tertentu di daerah Ardabil, yang terkenal dengan orang-orang zahid, 
yang dihubungkan dengan nama ini. Dengan cara demikian lahirlah sesuatu aliran 
kesufian yang mementingkan kehidupan zuhud seseorang dan perkhalwatan. Pada 
mulanya, tarikat ini berkembang di Syirwan dan di Azerbaijan, kemudian meluas ke 
Anatolia, Suria, Mesir, Hijaz, dan Yaman, mengikuti kemenangan-kemenangan Turki 


Uthmani (Trimingham, 1973:78). 


Muhammad as-Saman adalah salah seorang murid dari Mustafa bin Kamal ad-Din al- 
Bakri (1162/1749), seorang guru tarikat Suria yang kerapkali berkunjung ke Mesir, yang 


kemudian tarikat ini di Madinah, sehingga akhirnya dikenali dengan namanya sendiri, 
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tarikat Sammaniyyah (Trimingham,1973:77). Dari as-Saman ini juga, al-Fathani, al- 
Banjari dan ulama seangkatan lainnya menimba ilmu dan menerima tarikat Samaniyyah. 
Namun al-Palimbani-lah yang pertama kali memperkenalkan ajaran tarikat 
Khalwatiyyah-Sammaniyyah di wilayah Nusantara dan dia bertanggungjawab atas ajaran 


Syeikh Muhammad as-Saman, pendiri tarikat tersebut. 


Tarikat Syadziliyyah diterima al-Fathani dan Ibrahim dari Ibrahim ar-Rai'is az-Zamzami 
al-Maliki ketika dia mempelajari pelbagai disiplin ilmu Islam dengannya (Abdullah, 
190:41). Tarikat Syadziliyyah dihubungkan dengan nama Abu Hasan asy-Syadzili 
(w.656/1258). Asy-Syadzili tampaknya tidak mengembangkan disiplin khusus apapun 
juga, apalagi menubuhkan tarikat sendiri. Arah pokok dari ajarannya secara umum adalah 
ortodoks dengan penekanan pada pengkhidmatan pada Tuhan. Khususnya, dia dikatakan 
telah mendorong untuk tidak melakukan monotisisme dan melarang pengikutnya 
meninggalkan profesi keduniaan mereka. Kelima pokok aturannya adalah (Rahman, 


1979:230): 


1. Takut pada Tuhan sama ada secara diam-diam mahupun secara terang-terangan. 


2. Mengikuti jejak Sunnah Nabi SAW dalam perkataan dan perbuatan. 


3. Merendahkan manusia di waktu puas hati mahupun sewaktu gaduh hati. 


4. Bersandar pada kehendak Tuhan dalam masalah kecil mahupun besar. 


5. Sentiasa mengingat Tuhan di kala puas hati mahupun gaduh hati. 
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Ada yang menarik dari tarikat yang digabungkan oleh sufi besar tersebut, di mana mereka 
ternyata sangat longgar dan toleran ke atas pelbagai organisasi tarikat. Mereka tidak 
terikat pada satu tarikat sahaja. Para sufi besar tersebut boleh sahaja menjadi murid dan 
lalu menjadi pemimpin pelbagai tarikat. Tidak ada di antara mereka tersebut yang hanya 
bergabung dengan satu tarikat sahaja. Meskipun bergabung dengan banyak tarikat, 
namun menurut mereka, seorang murid sufi digalakkan untuk mematuhi aturan-aturan 
yang ada didalam tarikat tersebut.“ Namun jika tarikat itu melanggar doktrin-doktrin 
Islam yang tidak sesuai dengan al-Qur'an dan Hadits, mereka berusaha untuk 
meninggalkannya, kerana mengikuti tarikat adalah memasuki Syari'at. Tarikat-tarikat di 
Nusantara pada masa itu, seperti tarikat-tarikat di dunia Islam lain, Syeikh, guru sufi atau 
mursyid adalah tokoh penting dalam persaudaraan sufi tersebut. Di mana tempat tinggal 


atau tempat mengajarnya berfungsi sebagai pusat spiritual jama'ahnya. 


Keanggotaan persaudaraan biasanya terbahagi dalam dua macam iaitu murid-murid yang 
sebenarnya atau kumpulan utama, dan sejumlah besar anggota awam yang sekali-kali 
datang berziarah untuk memperolehi pelajaran baharu, dan diizinkan untuk melakukan 
aktiviti hidup mereka yang normal. Kumpulan kedua inilah, yang merupakan penunjang 


kewangan utama dari zawiyyah tersebut. 


Murid-muridnya sendiri terbahagi dalam pelbagai tingkatan menurut tingkatan, kejujuran 
dan pengkhidmatan yang mereka lakukan. Mengajar dan memperlakukan seseorang 


sesuai dengan kemampuan dan keperluan individunya adalah merupakan prinsip utama 


“© Seperti al-Palembangi, mereka menuntut kepatuhan penuh para murid kepada guru mereka. Agar murid 
berjaya, mereka mesti megucapkan sumpah setia (bai'ah) kepada guru mereka dan memenuhinya 
sepenuhnya, sebab guru merupakan pewaris atau wakil nabi. Murid juga mesti menyerahkan diri mereka 
kepada guru seperti “sosok mayat ditangan yang memandikannya” (al-Palembangi, 1953:43-49). 
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Syeikh-syeikh Sufi, yang kerapkali melihatkan pandangan yang tajam dalam psikologi 
praktis. Sementara seorang murid yang memiliki kemampuan mungkin berhasil 
memperolehi jubah (khirqah atau tanda lulus) dan hak untuk mengajarkan metode- 
metode gurunya sebagai khalifah dalam beberapa bulan atau bahkan beberapa hari, 
sementara murid-murid pemula yang lain, mungkin perlu memperpanjang 


pengkhidmatannya di zawiyah tersebut (Jamil, 2005; Nor huda, 2007; Sunanto, 2005) 


Jika tarikat-tarikat yang digabungkan oleh ulama-ulama sufi besar di Nusantara tersebut 
dihubungkan dengan fikiran-fikiran mereka pada karya-karya sufistik mereka, maka 
terlihat bahawa tarikat-tarikat mereka sudah lebih sederhana, menggabungkan ajaran- 
ajaran kontemplatif dan purifikatif dengan disiplin-disiplin ortodoks seperti hadis, fekah, 
kalam dan lain-lain. Pada asasnya, tarikat mereka itu dikembangkan dan diajarkan 
dengan berpanduan syariat. Oleh sebab itu, menurut mereka mengikuti tarikat adalah 


memasuki syariat. 


4.6. KESIMPULAN 


Dari perbincangan di atas, boleh disimpulkan bahawa kejayaan fahaman sufi di 
Nusantara berlaku pada abad ke-17 M dan ke-18 M. Ulama sufi yang muncul pada 
kedua-dua abad ini mendapat pendidikan daripada Timur Tengah. Di antara mereka yang 
ramai berpengaruh dan berperanan serta banyak mengarang kitab adalah Nuruddin al- 
Raniri, Abd Rauf al-Sinkli, Yusuf al-Makassari, Abd Shamad al-Palimbani, Muhammad 


Nafis al-Banjari dan Daud al-Pathani. 
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Corak fahaman kesufian ulama-ulama tersebut adalah bentuk kesufian yang 
menyelaraskan antara aspek-aspek hukum (syari'ah-zahiriyyah) dan aspek-aspek 
kerohanian Islam (sufiyyah-batiniyyah). Mereka sangat bersemangat mendamaikan 
fahaman sufi filosofis Ibn “Arabi dengan fahaman sufi al-Ghazali dengan tetap menerusi 
makna syari’ah dalam kesufian. Manakala corak kesufian mereka diwarnai oleh ajaran 
Ahl as-Sunnah wa al-Jama'ah, yang mempertahankan Tanzih Tuhan atas ciptaan-Nya dan 
menolak konsep penyatuan khalig dengan makhluk-Nya. Mereka bermazhab Syafi'i 
dalam hukum fekah, beraliran Asy-‘ariyyah dalam doktrin aqidah dan dalam tasawuf 
mengikuti semua aliran tarikat iaitu tarikat Qadariyyah, Syatariyyah, Sammaniyyah, 


Khalwatiyyah dan Nagsyabandiyyah secara toleransi. 
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BAB V 


FAKTOR PENDORONG AKTIVITI DAKWAH ULAMA SUFI NUSANTARA 


5.0. PENDAHULUAN 


Aktiviti dakwah adalah perbuatan-perbuatan nyata yang dilakukan seseorang 
muslim, termasuk juga perilaku yang diperlihatkan dan hasil pemikiran yang dicatat 
dalam karya yang diterbitkan. Aktiviti dakwah yang dimaksud pada bab ini adalah 
hasil pemikiran ulama sufi abad ke-17 M dan ke-18 M yang mereka catat berbentuk 


karya tulis, dan juga aktiviti-aktiviti lain yang mereka lakukan. 


Perbahasan bab ini adalah untuk menjawab pernyataan masalah penyelidikan yang 
secara umumnya menyatakan bahawa tasawuf tidak peduli terhadap perkara dunia. 
Justeru itu, pada bab ini akan dibahas mengenai pendapat dan sikap mereka tentang 
perkara-perkara duniawi seperti masalah umat yang ada hubungkait dengan 
pemerintah, dan masalah kehidupan sehari-hari iaitu konsep khalifah, menunaikan 
amanah, amar ma'ruf, nahi mungkar, aktiviti pergaulan kehidupan bermasyarakat, 
konsep jihad (politik) dan termasuk perkara-perkara hidup peribadi, keluarga dan 


lainnya. 


Mampukah ulama sufi pada kedua-dua abad ini menjawab perkara-perkara di atas, 
meskipun secara teori dan sejarah tasawuf itu sendiri membawa maksud yang 
bertentangan. Namun begitu, penyelidikan bab ini dapat membuktikan bahawa ulama 
sufi abad ke-17 M dan ke-18 M mampu menjawab persoalan masyarakat yang 


bersifat duniawi. Maka hal ini, akan memberikan gambaran bahawa ulama sufi abad 
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ke-17 M dan18 M mempunyai peranan tersendiri yang merupakan salah sesuatu 


bahagian yang hendak dianalisis dalam kajian ini. 


5.1. LATAR BELAKANG PEMAHAMAN TERHADAP AKTIVITI SOSIAL 


DAN POLITIK 


Sebelum abad ke-17 M dan ke-18 M, ulama sufi telah mempunyai pemahaman 
terhadap aktiviti sosial dan politik. Malah pemahaman mereka diwujudkan dalam 
bentuk sebuah gerakan. Hal ini dapat dilihat pada sejarah tarikat Sanusiyyah. Tarikat 
ini telah membuktikan betapa hebatnya sebuah gerakan yang diasaskan kepada 
doktrin-doktrin tasawuf. Ia menjadi kekuatan besar dalam pelbagai pemberontakan 
yang meletus di kawasan Afrika Utara. Tarikat ini juga dapat mengalahkan penjajah 
Perancis di Algeria dan mengusir penjajah Inggeris di Libya. Tarikat ini sentiasa 
mengajar pendidikan kerohanian dan selalu menarik orang masuk ke dalam 


organisasinya (Jamil, 2005; Harun, 1975). 


Fazlur Rahman menyebutkan bahawa tarikat Sanusiyyah menanamkan disiplin yang 
tinggi dan terlibat dalam pelbagai aspek kehidupan, sama ada aspek sosial, politik 
atau ekonomi. Pengikutnya dilatih menggunakan senjata. Disamping itu, mereka juga 
dididik menjadi pakar ekonomi, seperti berniaga dan bertani. Gerakannya berada pada 
perjuangan dan pembaharuan. Programnya selalu mengarah kepada pembinaan moral 
dan kesejahteraan sosial daripada sekatan-sekatan spiritual keakhiratan. Coraknya 
menjurus kepada pembersihan jiwa dan berperanan aktif dalam membanteras 


penyelewengan moral, sosial dan keagamaan (Rahman, 1987:114). 
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Sepertimana di kawasan lain, di Nusantara, perhubungan antara tasawuf dengan 
politik memiliki sejarah yang sangat panjang sama panjangnya dengan Islam itu 
sendiri, kerana Islam di Nusantara disebarkan pertama kali oleh para sufi. 
Perhubungan ini telah bermula secara beransur-ansur sehingga akhir abad ke tiga 
belas bersamaan dengan agama Islam pertama kali diperkenalkan dan disebarkan di 


kepulauan Nusantara ini. 


Jika diteliti secara terperinci perhubungan antara kesufian dan politik Nusantara maka 
akan boleh disimpulkan bahawa di awal kemasukan agama Islam di Nusantara adalah 
juga pertama kesufian terbabit dalam aktiviti sosial dan politik di Nusantara. 
Sebagaimana telah disebutkan sebelumnya bahawa Islam masuk ke Nusantara 
disebarkan oleh golongan ulama sufi. Mereka merupakan golongan yang berjasa 
mengembangkan Islam di Nusantara. Ulama sufi pada ketika itu hanya memiliki 
motivasi ekonomi dan berniaga di Nusantara. Namun kerana mereka diterima dengan 
baik, lalu mereka mengembangkan dan menyebarkan ajaran-ajaran tasawuf. Ajaran- 
ajaran tasawuf ini berjaya menarik penganut-penganut animisme, dinamisme, 


buddhisme dan hindusme menukar kepercayaannya menjadi Muslim (Rahmat, 2002). 


Sama halnya dengan ulama abad ke-17 M dan ke-18 M, kejayaan mereka tidak 
terlepas daripada doktrin-doktrin sufi kerana mereka mendukungi asas pemahaman 
terhadap Khalifat Allah fi al-Ard, menunai amanah, menegakkan kebenaran dan 


mencegah kemungkaran, dan aktiviti sosial dan politik. 


183 


5.2. FAKTOR DOKTRIN SUFI 


Latar belakang persefahaman agama bercorak kesufian adalah berasaskan doktrin- 
doktrin kesufian menjadi pegangan dan keyakinan ulama sufi. Persefahaman inilah 
yang menggalakkan ulama sufi abad ke-17 M dan ke-18 M berpandangan positif ke 
atas aktiviti dakwah dalam aspek kemasyarakatan dan politik. Persefahaman tersebut 


adalah sebagai berikut: 


5.2.1. Doktrin Khalifat Allah Fi al-Ard 


5.2.1.1. Konsep Khalifah menurut Ulama Fekah, Kalam, Mufassirin dan Pakar 


Politik Islam 


Khalifah fi al-ard ialah salah satu perintah Allah yang tertera di dalam al-Quran yang 


menyuruh manusia menjadi khalifah di bumi dengan tujuan memakmurkan bumi. 


Secara bahasa, kata yang berakar dari huruf G J ¢ mempunyai tiga makna pokok, 
iaitu mengganti, belakang dan perubahan. Dengan makna seperti ini, maka kata kerja 
Khalafa-yakhlufu dapat dipergunakan dalam erti “mengganti” sama ada dalam 
konteks penggantian generasi ataupun dalam penggantian kedudukan kepemimpinan 


(al-Marbawi, tt:186). 


Kata khalifah yang digunakan dalam dua ayat al-Qur’an iaitu al-Bagarah, 2:30 dan 
Sad, 38:26, merupakan bentuk mufrad dari kata khalaif yang digunakan dalam ayat 
al-Qur’an al-An'am, 6:165, Yunus, 10:14 dan Fathir, 35:39. Bentuk jamak lainnya, 
khulafa’, digunakan dalam tiga ayat al-A'raf, 7:69,74 dan An-Naml, 27:62. Bentuk 


mufradnya, khalif, tidak digunakan dalam al-Qur'an. 
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Ayat-ayat tersebut menjelaskan bahawa Tuhan menjadikan manusia sebagai khalifah 
di bumi. Penegasan ini menunjukkan adanya perhubungan antara manusia dan Tuhan. 
Ayat-ayat itu, memerlukan telaah ke atas hakikat dan konsep khalifah. As-Sayuti 
(1983:169) menukilkan pendapat Salman al-Farisi dan Mu’awiyah yang menyatakan 
bahawa khalifah adalah kepala pemerintahan umat Islam. Pendapat ini serupa dengan 


pendapat yang dikemukakan oleh Ibnu Kasir (tt:32), dan al-Qurtubi (1967:188). 


Berbeza dengan pendapat di atas iaitu dikemukakan oleh al-Wahidi (1968:228) dan 
asy-Syaukani (tt: 429). Kedua-duanya membatasi istilah tersebut pada kepemimpinan 
para Nabi secara bergantian menegakkan hukum Allah. Pendapat lain dikemukakan 
oleh al-Fairuzabadi (tt:282) dari Ibn Abbas, az-Zamakhsyari (1972:37) dan al- 
Nawawi (tt:228). Mereka menyimpulkan bahawa kedudukan khalifah mencakup 


kedudukan raja-raja dan nabi-nabi sebagai pemerintah. 


Apabila dianalisis pelbagai pendapat para ulama tersebut, maka pada asasnya 
pendapat mereka menunjukan persamaan pendekatan. Mereka melihat konsep 
khalifah daripada sudut kepemimpinan dan pemerintahan. Oleh itu, konsep ini 


mempunyai erti dari sudut politik. 


Bercanggahan dengan pendapat di atas, yang berkaitan dengan maksud kandungan 
Surah Baqarah ayat 30 tentang khalifah, Qamaruddin Khan tidak setuju ayat-ayat itu 
diertikan politik. Menurutnya, kata-kata “khalifah di bumi” yang bermakna 
“memerintah di bumi” adalah sesuatu hal yang dipaksakan kepada al-Quran oleh 
keadaan tuntutan politik, ataupun keperluan kekuasaan dan teologi yang timbul 
kemudian. Perkataan-perkataan itu tidak menunjukkan sebarang teori politik. Lebih 
jauh ia mengatakan bahawa ayat-ayat al-Qur'an tidak satupun yang menyatakan 


tentang teori politik (Qamaruddin Khan, 1987:12). 
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Di dalam al-Quran Surah Sad ayat 26 ada menyebut kata ‘khalifah’. Ayat itu 
bermaksud mengungkapkan bahawa Nabi Dawud adalah khalifah Allah di bumi 
disertai dengan tugas untuk menegakkan hukum kebenaran dalam kalangan 
masyarakat. Perintah tersebut mengandung erti pula larangan mengikuti kehendak 
hawa nafsu semata-mata kerana hal itu boleh menyebabkan penyimpangan daripada 


agama Tuhan. 


Bertolak dari sudut pandang politik ini, ayat tersebut di atas tidak hanya menjelaskan 
kedudukan Nabi Daud sebagai pemimpin politik, tetapi juga memberikan keterangan 
fungsi khalifah dan juga sekatan tingkah laku serta perbuatan seseorang khalifah. 
Ayat tersebut menegaskan kenyataan pengangkatan Dawud sebagai khlalifah dan 
kenyataan yang mengandungi perintah agar memerintah dengan adil. Kenyataan 
pertama mengandung status (kedudukan) manakala kenyataan kedua berkenaan 
dengan kewajipan pemimpin. Oleh itu, disimpulkan bahawa eksistensi khalifah 
sebagai konsep politik adalah fungsi menegakkan hukum dalam kehidupan 


masyarakat dengan cara yang benar. 


Dengan demikian, menurut mufassir dan pakar politik Islam setiap orang boleh 
menjadi khalifah. Khalifah hanyalah seseorang yang dipilih oleh umat untuk menjadi 
perwakilan umat dan menangani kepentingan serta keperluan umat. Lain lagi dalam 
pandangan ilmu kalam dan fekah, seorang khalifah bukanlah manusia “maksum” dan 
tidak memiliki kekuasaan ketuhanan atau diperolehi atas asas kekuasaan ketuhanan. 
Khalifah hanyalah manusia biasa yang dipilih secara mesyuarat untuk memelihara 


agama dan mengatur urusan dunia (Hazim Abd al-Muth’ as-Saidi, 1976:288) 
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5.2.1.2. Konsep Khalifah Menurut Ulama Sufi 


Ulama sufi abad ke-17 M dan ke-18 membahas mengenai konseptual 'khalifah' 


sebagaimana dapat dilihat pada pemikiran mereka seperti berikut: 
Dalam kitab Asrar al-Insan fi Ma'rifat al-Ruh wa ar-Rahman karya Nur ad-Din ar- 


Raniri, ia mengutip firman Allah: 


Ju ad gigi la yd ya dads Gay) Sela WAS ch Saat, 
“Wa iz gala rabbuka li al-malaikat inni ja‘il fi al-ardh khalifah, Tatkala berfirman Tuhanmu pada 


segala malaikat bahawasanya Aku hendak menjadikan khalifah di bumi” (Ar-Raniri, Asrar al-Insan, 
tt:166). 


Selanjutnya ar-Raniri juga mengutip firman Allah dalam surat Sad ayat 26: 


AS Cal 93 III A a Yl Aa Alea Li) o gla ly: (lai Al la ja 
Ara SE) Sya 


“Firman Allah Ta'ala ya Daud inna ja'alnaka khalifat fi al-Ardh, hai Daud bahawasanya kami jadikan 
engkau khalifah di bumi” (Arraniri, tt: 166). 


Berbeza dengan fahaman ilmu kalam, fekah, mufassirin dan pakar politik Islam 
tersebut, menurut ar-Raniri, tidak semua manusia boleh menjadi khalifah Allah di 
bumi. Hal ini kerana tugas khalifah Allah adalah menggantikan tugas-tugas ketuhanan 
di muka bumi. Seperti umumnya doktrin tasawuf, seorang boleh menjadi khalifah 
setelah lebih dahulu mendapatkan anugerah Nur Ilahi. Ertinya, mereka yang boleh 


menjadi khalifah Allah di bumi adalah mereka yang mendapatkan “Nur” anugerah 
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Tuhan sehingga ia mempunyai sifat-sifat dan kemampuan untuk menggantikan Tuhan 


di bumi. 


Nabi Adam dijadikan sebagai khalifah dengan membawa sifat-sifat ketuhanan. Adam 
diciptakan dan Allah bertajalli di dalamnya. Begitu juga Nabi Daud as, adalah salah 
seorang yang mendapatkan Nur Tuhan. Sifat-sifat dan kemampuan menjadi khalifah 
tersebut adalah sifat berbuat adil, sifat ihsan, sifat penyayang, dan sifat selalu 


berpihak kepada yang benar. Ar-Raniri mengatakannya seperti ungkapan berikut: 


CEI CNM AY olga ya cle gid due aE 9h Ga GÉ Glue jh 
C9 a gan alll Aas alaa cle Cain gila Si ad joy gil gh ps ATL) che ail) gil 
Ola dade ol ga ya Es al Lads alle Ja ad ida die Jl gil Sam AI ala 
Arete 3 Ji Ola SLS Al pal (a Cintas & USI die Gla bad 

> â - & Aå $ 3 

“Sebarangsiapa yang dikehendakinya dengan Nur-Nya pada sembah khafi maka bercahayalah 
pelitanya dengan anwar Allah maka ialah beroleh nur daripada anugerah Tuhannya, maka jadilah 
khalifatullah di bumi dan zahirlah sebagai anwar sifat khalifat pada segala alam dunia ini dengan 


berbuat adil dan ihsan dan penyayang dan sepahat akan yang mustahaknya dan zahirlah kebesaran dan 
Oahhar dengan mengambil balas pada yang mustahaknya (ar-Raniri, tt:170). 


Sependapat dengan itu, al-Makassari mengatakan bahawa yang boleh menjadi 
khalifah Allah di bumi adalah al-insan al-kamil (manusia sempurna). Al-Insan al- 
Kamil adalah darjah pilihan dalam tasawuf. Tidak semua sufi dapat mencapai darjah 
al-Insan al-Kamil. Menurut al-Makassari, al-Insan al-Kamil adalah manusia yang 
mengenal Allah dan sampai ke magam ma'rifat dan bukanlah manusia biasa. Manusia 
yang ingat kepada Allah dalam segala urusannya. Kalau tidak demikian, ia bukanlah 
al- Insan al-Kamil. Manusia sempurna itulah yang dipilih Tuhan untuk menampakkan 
dirinya, lalu diberikanNya pelbagai macam sifat-Nya kepada manusia tersebut, 


seolah-olah hamba tersebut setelah berakhlak dengan akhlak Allah, ia menjadi 
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khalifahNya di bumi dan menyerupai-Nya kerana Allah telah manciptakan Adam 
untuk menjadikannya sebagai Kkhalifatullah di bumi. Al-Insan al-Kamil ini juga 
selanjutnya akan disebut dengan wali Allah, al-‘arif billah, dan ahl al-Hag. Hal ini 
dijelaskan al-Makassari dalam kitabnya, Zubdat al-Asrar, yang menyatakannya 


sebagai berikut: 


coh lle ah Agil old) ge oli KI a lee y alld US asal ad IAI 
islets dilan dic ailit pre y SAI LAST 97] Med ail dag} a SII 
2S yl aleli a Libba y | als alu g dale ail clue ail J gn Soli} JUS 
Ad Bakal lua (sin dele ‘liia Y Ale Mai dl cad yada YS SS 
Stalig adi apaa gf AB) yo A) Bilal) oa geig Aa ail ey gions 
AN ligt eg Ail gt JA apung dike 5 SA Lal ail sl l pai All yal 
al J tind (lle 9 dilan dic Aili 3 gall Mal JS 441 li le 4 Mai 

AS Ma fecal oll Ha hall AS Luis 


“Apabila hamba melaksanakan semua itu dan melakukannya dengan niat yang ikhlas untuk Allah 
Ta’ala dalam pembicaraan tentang Zat-Nya Ta’ala dan memperbanyak zikir serta tidak lalai dari pada- 
Nya SWT dan mengikuti jejak Rasulullah dengan sempurna lahir dan batin, dengan keyakinan bahawa 
semua itu semata-mata berlaku kerana kurniaan Allah SWT atas dirinya, bukan kerana ilmunya 
mahupun amalnya sehingga menjadi kebiasaan baginya hadir di hadapan Allah Ta'ala dan selalu 
memandangnya, dan memperhatikan kehadiran-Nya bersamanya dalam setiap waktu dan pada setiap 
perubahan keadaannya maka ia akan menjadi imam pada zamannya dan menjadi pemimpin bagi semua 
orang pada masanya, dan ia akan disebut dengan wali Allah, al-'arif Billah, ahl al-Hag, dan khalifat 
Allah. Ketka itu ia disebut al-Insan al-Kamil, al-‘arif, al-Wasil, tanpa ragu dan bimbang (al-Makassari, 
tt:92). 


Bahkan lebih daripada itu, menurut ar-Raniri juga tugas khalifah ini hanya boleh 
dipikul oleh manusia, tidak pada haiwan dan malaikat. Ia menceritakan tentang 
bagaimana malaikat Harut dan Marut cuba mengambil alih tugas kekhalifahan 


manusia. Malaikat Harud dan Marut gagal sehingga muncul ungkapan seperti yang 


dinyatakan ar-Raniri berikut: 
2a ya ii lS of gta» Jai La Sisa Jasa La ja VI etili agic Ya US jl 
CAS) ya Bl ga JB yan BI ya yA AS JL ella a ga ddl GS) LAS ya 
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“Lau kunna Badalan ‘Anhum khulafa al-Ardhi ma yaf’alu misla ma yaf alu, jikalau ada kami ganti 
daripada mereka akan khalifah di bumi niscaya tiada kami perbuat seperti yang diperbuat mereka itu 
(ar-Raniri tt:171). 


Pandangan tasawuf bahawa yang menjadi khalifah Allah di bumi adalah manusia 
pilihan ini menggalakkan para sufi untuk ikut menjadi pemimpin kaumnya. Hal ini 
bermakna bahawa para sufi dengan kedudukan dan status kh/a/ifat Allah fi al-Ardh 
berusaha untuk menjadi penegak dan pelaksana hukum-hukum Tuhan di muka bumi. 
Dapat juga dikatakan bahawa hal ini menggalakkan sufi berkedudukan sebagai 
penguasa dan pengatur kehidupan di bumi dengan jalan menerapkan hukum-hukum 
Tuhan yang pada hakikatnya adalah kehendak Tuhan. Dari sini kedudukan manusia 
adalah khalifah Allah, sebagai khalifah manusia diberi kekuasaan sebagai kemudahan 


agar dapat melakukan perintah-perintah Tuhan. 


Tugas-tugas khalifah, menurut ulama sufi Nusantara ini seperti berbuat adil, ihsan, 
penyayang, selalu berpihak kepada yang benar dan Qahhar iaitu mengambil hak 
orang yang terzalimi. Konsep ini selari dengan pemikiran ulama fekah siyasah. Antara 


tokohnya yang terkenal adalah al-Mawardi (al-Mawardi, tt:121) 


Pendapat ulama sufi abad ke-17 M dan ke-18 M tentang konsep khalifah hampir sama 
dengan konsep khalifah yang berlaku zaman kerajaan Islam sebelum abad ini. Al- 
Raniri meneruskan apa yang telah berlaku selama ini iaitu usaha meningkatkan 
legitimasi dan pengaruh kekuasan para penguasa, pada waktu itu digelar raja selain 
Sultan juga manggunakan gelar lain iaitu, zi/lullah fil-Ard (bayangan Allah di muka 
bumi), zillullah fil-Alam (bayangan Allah di alam), nashir al-Dunya wa al-Din 
(penolong dunia dan agama) dan sebutan berdaulat ertinya kekuatan dan kekuasaan 


"tertinggi" dan "besar" mencakup zahir dan batin, yang setiap saat berkembang 


(Azra, 1999). 
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Pelbagai gelaran di atas mengandungi erti bahawa kedudukannya sama dengan Nabi, 
sebagai pengganti Allah di muka bumi. Oleh itu, kekuasaan khalifah menjadi suci dan 
wajib hukumnya bagi rakyat untuk taat dengan melaksanakan sebarang perintah 
khalifah. Hal ini selari dengan makna konsep derhaka ialah bererti dosa besar yang 
membawa pelakunya ke dalam kerosakan dan kebinasaan (Azra, 1999). Penjelasan 
dan huraian konsep khalifah ini yang berhubungan dengan dakwah akan dibincang 


dalam bab VI. 


5.2.2. Doktrin Menunaikan Amanah 


5.2.2.1. Pengertian Amanah 


Lanjutan daripada perbincangan mengenai khalifah, maka masalah amanah tidak 
boleh ditinggalkan dan diabaikan kerana salah sebuah erti dari kata khalifah adalah 
memimpin. Setiap pemimpin tentu berhubung dengan amanah. Sebab sesuatu 
kejayaan seorang pemimpin tercapai apabila ia melaksanakan amanah dengan 
semestinya. Oleh itu, bagaimana pandangan ulama sufi ke atas amanah ini, maka dua 
orang ulama sufi didedahkan pendapat mereka disini, sebagai mewakili yang lain, 


iaitu Abd Samad al-Palembani dan Daud al-Fathani. 


Kata amanah adalah bentuk masdar dari kata kerja amana-ya’manu-amnan-amanatan 
yang bererti tenang dan tidak takut. Walaupun demikian, kata tersebut tidak 
dipergunakan sebagai masdar, tetapi sebagai ism maf'ul (kata sifat sebagai objek) 
dengan pengertian “segala sesuatu yang dipercayakan seseorang kepada orang lain 


dengan rasa aman (Mustafa, tt:27). 
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Apa yang dimaksud dengan amanah secara pengertian luas, bermacam-macam 
pendapat para pakar. Ibn Jarir mengemukakan pendapatnya bahawa maksud amanah 
itu ditujukan kepada para pemimpin umat agar mereka menunaikan hak-hak umat 
Islam seperti penyelesaian perkara rakyat yang diagihkan kepada mereka untuk 


dikendalikan dengan baik dan adil (at-Tabari, tt:145). 


Ibn Taimiyyah memandang istilah tersebut mencakup dua konsep, iaitu kekuasaan 
(al-Wilayat) dan harta benda (ibn Taimiyyah, 1969:27). Pendapat lain dikemukakan 
oleh Muhammad Abduh yang mengaitkan amanah dengan pengetahuan dan 
memperkenali istilah amanat al-‘ilm dengan makna tanggungjawab mengakui dan 


mengembangkan kebenaran (Ridha, 1341:173). 


Klasifikasi amanah ditemukan dalam pendapat al-Maraghi yang membezakan amanah 
atas tanggungjawab kepada manusia (al-Maraghi, 1974:70). Pertama, tanggung jawab 
manusia kepada sesamanya dan kedua, tanggungjawab kepada dirinya. Menurut 
Thantawi Jauhari, amanah merujuk kepada segala yang dipercayakan sama ada 
perkataan, perbuatan, harta dan pengetahuan, atau segala nikmat yang ada pada 


manusia yang berguna bagi dirinya dan orang lain (Jauhari, 1350:54). 


Penafsiran erti amanah yang disebutkan oleh pelbagai mufassir di atas, memberikan 
penjelasan bahawa amanah itu berkaitan rapat dengan tugas kekhalifahan manusia di 
bumi. Manusia diberi amanah untuk mengelola sumber-sumber kehidupan di bumi. 
Sepertimana firman Allah dalam Surah Hud ayat 61, yang ertinya: “Dan Allah telah 
menciptakan kamu dari tanah dan menugaskan kamu untuk memakmurkannya.” 
Secara fitrah, manusia diberi Allah jiwa yang mampu menilai mana-mana yang salah 


dan mana-mana yang benar. Dengan kebolehan itu manusia mampu untuk 
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menjalankan tugasnya sebagai khalifah, iaitu pengelola sumber-sumber yang terdapat 


di bumi untuk matlamat tertentu. 


Tetapi sebagaimana diketahui juga, manusia ternyata berbuat zalim atau bersikap 
sombong dan bertindak bodoh atau lalai dalam menjalankan amanah tersebut. 
Manusia memang mampu berbuat baik sebagai khalifah, akan tetapi manusia juga 
memiliki berpotensi untuk cenderung berbuat zalim kerana tergoda oleh pujukan 
syaitan. Jadi, amanah yang diwujudkan dalam fungsi kekhalifahan manusia, selain 
memerlukan dukungan ilmu pengetahuan, juga memerlukan petunjuk atau hidayah 
dari Tuhan, sebab manusia menghadapi pujukan godaan syaitan dan nafsu, sering 


tidak dapat dikawal oleh hatinya. 


5.2.2.2. Pengertian Amanah menurut Ulama Sufi 


Pengertian amanah yang dikemukakan terakhir ini selari dengan apa yang 
dikemukakan oleh Syeikh Abd as-Samad al-Palimbani, seperti dalam ungkapan 


berikut: 


y je ùl pari lail a 3 plat dil daa y a ala} GS SY Gla 
àl Landy Mi Hal diah 9 Sale dil (ye end gf Lail 3S yal par da 
Ch SMALE dinar gle O Sa gle alll Sea ga a stil g 
Cue) ye Jya SS gp | asli lale jiwa jbl Ale pel slocli 


“Dan lagi kata imam al-Ghazhali, ketahuilah bahawasanya kamu menderhakai Allah “Azzawajalla 
dengan segala anggota tubuhmu, bahawasanya semua itu adalah nikmat untukmu dari Allah sekaligus 
juga merupakan amanah yang harus kamu tanggungjawabkan, jika kamu berbuat maksiat maka hal itu 
bererti kamu menggunakan nikmat Allah untuk menderhakainya, anggota-anggotamu adalah 
tanggungjawabmu maka perhatikanlah bagaimana kamu memimpinnya, setiap kamu adalah pemimpin 
dan setiap kamu akan ditanya pertanggungjawabanmu atas kepemimpinanmu” (Al-Palimbani, tt:162). 
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Ungkapan di atas menyebutkan bahawa amanah adalah menjaga diri, dan harta 
daripada berbuat maksiat kepada Allah. Melakukan penderhakaan kepada Allah 
adalah suatu pengkhianatan yang besar atas amanah yang Allah berikan. Amanah ini 
akan diminta pertanggungjawabannya. Seperti yang telah dijelaskan sebelumnya 


bahawa kekuasaan adalah amanah, maka kekuasaan akan dipertanggungjawabkan. 


Amanah yang diberikan Tuhan mengandungi makna bahawa amanah itu merupakan 
sesuatu objek yang dilimpahkan kepada seseorang. Oleh itu pertanggungjawapan turut 
akan dipikul olehnya. Oleh kerana manusia secara umum diberi tanggungjawab 
menjaga amanah, maka ha! ini juga bererti bahawa setiap orang diberi amanah mesti 
mempertanggungjawapkan penggunaan amanah tersebut-apakah ia 
menyelenggarakan amanah tersebut sesuai dengan kehendak pemberi amanah ataukah 
tidak. 


Sedangkan al-Fathani memaknai konsep amanah dengan ungkapannya sebagai 
berikut: 


Nad Cy Das paka CUS ya a8 a oh JS LS DAS ya Cytol Caf AL yana la 
o So & sil al ym dy OSes Ell oy pn GE 


“Dan makna amanah itu keadaan mereka itu tiada keluar daripada mereka itu yang bersalahan pada 
barang yang disuruh Allah dengan mengerjakan yang haram atau yang makruh.” (al-Fathani tt:58). 


Salah sebuah “barang yang disuruh Allah” adalah menunaikan amanah itu sendiri. 
Allah di dalam al Quran memerintahkan umat Islam untuk melaksanakan amanah 


yang diberikan. Dalam Q.S. Al Nisa’ ayat 58, Allah berfirman: 
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. 33 - £ S2... 3 2 2, £ -$ 7o 83 £ FAE 2g 
. . . - T - A ” e - . 
Ken Gy KAK By Let JI oe W138 of Sau ate 
7 AER eRe Sut CE Of) ITL 
O Lean La OF abl D Nass Ges alo} Jal 
Sesungguhnya Allah menyuruh kamu menyampaikan amanat kepada yang berhak menerimanya, dan 
(menyuruh kamu) apabila menetapkan hukum di antara manusia supaya kamu menetapkan dengan adil. 


Sesungguhnya Allah memberi pengajaran yang sebaik-baiknya kepadamu. Sesungguhnya Allah adalah 
Maha mendengar lagi Maha Melihat. 


Nilai asas dari kekhalifahan adalah amanah, kerana amanah menuntut 
pertanggungjawaban. Amanah juga salah sebuah prinsip kepemimpinan. Muhammad 
sebagai Rasul dan pemimpin umat, memiliki empat sifat, iaitu siddiq, fatanah, 
amanah, dan tabliq. Jadi ketika Rasulullah Muhammad SAW menyampaikan risalah 
kepada kaumnya, risalah yang memberi rahmat kepada sekalian alam, maka misi 


yang dipegangnya adalah menyampaikan amanah. 


Doktrin amanah dalam tasawuf mengandungi erti iaitu setiap muslim yang 
mempunyai kedudukan peranan dalam kehidupan masyarakat dituntut agar 
melaksanakan kewajipannya dengan sebaik-baiknya dan sebarang kelalaian ke atas 
kewajipan tersebut akan mengakibatkan kerugian bagi dirinya sendiri. Amanah yang 
diberikan oleh Tuhan wajib dilaksanakan oleh setiap muslim termasuklah ulama sufi 


dalam usaha menegakkan hukum Tuhan di muka bumi. 


Dengan konsep amanah inilah maka ulama sufi menggalakkan melakukan kebaikan 
kepada sesama manusia. Lebih-lebih lagi bila dikaitkan dengan kedudukannya di 
tengah-tengah masyarakat baik sebagai warga masyarakat mahupun sebagai 


pemimpin formal dan non formal. Dengan demikian tugasnya sebagai hidup 
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bermasyarakat tidak diabaikannya kerana mereka berasa bertanggungjawab ke atas 


sesamanya. 


5.2.3. Doktrin Menegakkan Kebenaran dan Mencegah Kemungkaran 


Ulama sufi mempunyai konsep amar ma'ruf nahi munkar sebagai amalan 
terwujudnya perintah dakwah. Dalam berbagai tulisan ulama-ulama sufi abad ke-17 
M dan ke-18 M di Nusantara, mereka menyatakan bahawa kaum sufi sebagai 
kelompok dan individu yang harus melaksanakan tugas tersebut. Al-Palimbani, 


bahkan mewajibkan tugas amar ma’rufnahy al-munkar ini. 


Ulama sufi diharapkan menjadi tokoh yang membawa kemajuan dan perubahan 
kepada masyarakatnya. Tugasnya adalah membimbing masyarakat ke jalan yang 
benar dan melarang masyarakat daripada melakukan kejahatan dan kejahilan. Hal ini 
bererti mereka terlibat aktif dalam masyarakatnya. Bila mana terdapat kerosakan, 
kemungkaran, atau kemaksiatan, seorang sufi ditugaskan untuk memperbaikinya 
malah menjauhi masyarakatnya (uzlah) tersebut. Al-Makassari mengingatkan bahawa 
akan datang masa kehancuran di mana tidak ada lagi orang yang menyuruhnya untuk 


berbuat baik dan mencegah perbuatan mungkar, seperti hadis yang dikutipnya berikut: 


salad Uya dai ya le j Sale ily alu gale Ali lial gf y 
(Sie ye 44 al g Hg pres 


“Dan sabda Nabi SAW(akan datang kepadamu sesuatu masa di mana tidak ada lagi orang yang 
mahu memerintahkan kebaikan dan orang yang mencegah kemungkaran)” (Makassari, tt:8). 
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Salah satu prinsip yang dipegang oleh sufi adalah kewajipan untuk memerintahkan 
manusia untuk berbuat baik dan mencegah manusia untuk melakukan perbuatan tidak 
baik. Seseorang yang menginginkan kejayaan di akhirat seharusnya melakukan dua 
hal tersebut, menyuruh yang ma’rufdan mencegah yang mungkar. Dalam kitab Syar 


al- Salikin, al-Palimbani menyatakan sebagai berikut: 


La Sigh Elgg Cul Bf eda SS GUS, KF rot AD goal soe 
OST Sta abt an Ap BO pole Cul Olga Es Ula ASI agd Adya 
edly Ball gala stil JK 


“Ketahuilah olehmu hai orang yang berkehendak kemenangan di dalam akhirat itu bahawasanya 
keduanya itu daripada pohon agama dan keduanya itu hasil faedah daripada yang membangkitkan 
Allah Ta'ala akan segala anbiya’ ‘alaihim as-salam,” (al-Palimbani, tt: 1969). 


Al-Sinkli menyamakan fadilah berzikir dengan beramar ma'ruf nahi mungkar 


(dakwah). Dalam tulisannya, beliau mengutip beberapa hadis: 


tis yall a Y All Y Sst) Jay de iclal a gii Y 
Cola ail YIA) Y a gaa Fa Yos Y Cul A a A Gut idl ye 
ala BI ya ya ab 99 SEL Ra Gla ELL A 


“Dan sabda Nabi SAW. La tagumu as-sa'ah ‘ala rajul yaqul la illa Allah wa ya’mur bi al-ma’ruf'wa 
yanha ‘an al-munkar. Ertinya tidak akan berdiri kiamat atas laki-laki yang menyebut /a ila ha ila Allah 
dan yang menyuruh dengan berbuat baik dan menegahkan daripada berbuat jahat.” (Al-Sinkli, tt:34). 


Al-Sinkli memberi penjelasan salah sebuah tugas amar ma’ruf nahi munkar itu 
dengan selalu memberikan nasihat kepada sesama muslim, seperti terlihat dalam 


ungkapannya berikut: 
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I} gun pCa) Ca ya Oi II le JS (gle dapa gay Mb ya gall gal Uya gall 
all as dg g pre aia (SA Sa og) LG AI gh) Gua cle (ya po Gans 
Sle Yas 


“Dan sabda Nabi al-mu’min akhu al-mu’min fa la yada’ nasihah ‘ala kulli hal. Ertinya yang mu'min 
itu saudara samanya mu’min maka sebab itulah tiada ia meninggalkan dari pada memberi nasihat akan 
ia tiap-tiap hal.” (Al-Sinkli, tt :34). 


Tugas amar ma'ruf nahi munkar, menurut al-Sinkli bukan hanya terhad pada 
kalangan masyarakat umum sahaja. Menurutnya, tugas itu mesti dilakukan juga sama 
ada ke atas raja yang zalim yang sangat ditakuti. Hal ini boleh terlihat dari ungkapan 


berikut: 


BS Bye yg} lad SA Ula Lag yan a CUS) ya allal | gg 
USU gila Ai LS ja GUS Verh) Sas ad pp CIS yo La aa GE gh il 

jig ICUS CS guage ab pa la LSI ya ya Al IS Sila yi Gy CIS 
“Bahawa adalah mereka itu menyuruh yang ma'ruf dan menegahkan yang mungkar pada orang yang 
ditakuti atau orang yang diharap mereka itu daripada segala raja-raja, kerana mereka itu tiada malu 


pada mengatakan kata yang benar melainkan kepada Allah jua mereka itu malu daripada 
menyembunyikan kata yang benar.” (al-Sinkli, tt:68). 


Menurut al-Sinkli dan beberapa tokoh sufi tersebut, tugas mereka adalah sebagai 
tokoh yang membawa kemajuan masyarakatnya, mengajak masyarakat di 
persekitarannya untuk berbuat kebajikan, dan mencegah daripada berbuat 
kemungkaran. Sufi tidak cukup hanya berzikir kepada Allah akan tetapi ia juga 
dituntut untuk dapat mewujudkan peranan sebagai orang yang lebih tahu untuk 


beramar ma'ruf nahy munkar. 
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Al-Palimbani, bahkan meminta ahl sufi untuk menyuruh raja berbuat baik dan 
meninggalkan kemungkaran. Justeru itu, al-Palimbani menulis tugas ke atas raja ini 


dalam satu bab khusus berikut: 


Kiai ye peti Lag yalli Yala Lully el ja YI pal A asl ll Hull 


“Fasal yang keempat tentang menyuruh raja-raja dan Sultan-Sultan berbuat baik dan mencegah mereka 
berbuat kemungkaran.” (al-Palimbani, tt:211). 


Al-Palimbani mengutip sabda Nabi Muhammad SAW sebagai berikut: 


A Nd a alay Cell ali a) a asc 8 jad apa a 
SIS (gle align Jay je 
angan Dg Ji o) Ai Gali ol y rile olalu sic ja Lal algal! nail 


“’Syuhada’ yang terbaik adalah Hamzah bin Abdul Muthalib kemudian adalah seorang laki-laki yang 
berdiri di depan raja dan menyuruhnya berbuat baik dan melarangnya berbuat mungkar kerana Zat 
Allah ‘Azzawajalla lalu laki-laki ini dibunuh kerana keberaniannya ini. Dan ‘jihad’ yang paling utama 
adalah menyampaikan kata-kata kebenaran dihadapan Sultan yang zalim, dan jika dia dibunuh kerana 
itu, dia mati syahid.” (Palimbani, tt:21 1). 


Al-Palimbani memperkuat pandangannya tersebut dengan menukilkan beberapa ayat 


al-Quran seperti berikut: 


3 vee te TT bree éj 
ANSE Sali oF pga INA Gaels LT SI os gial Ss 
Droid 


“Dan hendaklah kamu menjadi umat yang menyuruh kepada yang makruf dan mencegah daripada yang 
mungkar, merekalah orang-orang yang beruntung.” (al-Palimbani tt:199). 
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Menurut al-Palimbani ayat di atas menyatakan bahawa memerintahkan kebajikan dan 


mencegah kemungkaran adalah wajib hukumnya, seperti ungkapannya berikut: 


US Cd GGA Bl 9353 OSI o yaa Gal g Stine Cul Al Iga ya 
Kapal ga aa ya 


“Bermula ayat itu iaitu menyatakan wajib menyuruh akan berbuat baik dan mencegah akan berbuat 
kejahatan.” (al-Palimbani tt:197). 


Bahkan menurut al-Palimbani, seseorang yang mati kerana menegakkan kebenaran 
dan melawan kemungkaran lebih mulia dihadapan Tuhan daripada seseorang yang 
mati di medan pertempuran melawan orang-orang kafir. Al-Palimbani 


mengungkapkan sebuah hadis berikut: 


gi dil Segan Ly Cl Ade Al day el all Gy Sane gal Gans AS 


. . . . ry A - > 
Ce olei g igyal o ald pile Shy ole ald Jay Ji ail gle a SÌ elag cil 
Like (yf geli Any Ale og yay Y alili lb alii al A Saal 
“Abu Ubaidah bin Jarah r.a. berkata, saya bertanya kepada Rasulullah, para suhada’ mana yang paling 
mulia di sisi Allah? Rasulullah menjawab, seorang yang berdiri dihadapan pemimpin yang jahat lalu 
dia menyuruh pemimpin itu berbuat baik dan mencegah pemimpin itu berbuat kemungkaran lalu ia di 


bunuh oleh pemimpin itu, jika ia tidak dibunuh maka pena (catatan amal) tidak berlaku lagi baginya 
dan ia hidup sebagaimana biasanya.” (al-Palimbani, tt:199). 


Al-Palimbani juga mengutip ayat al-Quran berikut: 


ii ye Lgi 9 ga jg pol lill Gia pal dal ys iS 


"Kamu adalah umat terbaik yang diciptakan untuk manusia, iaitu yang mampu memerintahkan manusia 
untuk berbuat baik dan mampu juga pula mencegah mereka berbuat kemungkaran.” (al- 
Palimbani:197). 
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Dalam kaitan ini pulalah, al-Makassari mengingatkan bahawa akan datang zaman 
tidak peduli, atau zaman masa bodoh ke atas aktiviti dakwah, sebagaimana ia 


mengutip sabda Rasul. 


Jab al ye Aud Suh Ole Sale thin alang dal i) pln al dy 
Sia Ye Ai al g ag pra 


“Di mana akan datang suatu masa di mana sebaik-baiknya kamu adalah orang yang tidak 
memerintahkan untuk berbuat kebajikan dan melarang perbuatan mungkar.” (Makassari, tt: 156). 


Justeru itu, al-Makassari mengingatkan dengan mengutip firman Allah yang berbunyi: 


“saling tolong menolonglah dalam ketaatan dan taqwa”. 


Sebagaimana yang dinyatakan daripada huraian di atas bahawa ulama sufi di 
antaranya al-Sinkli, al-Palembani dan al-Yusuf al-Makassari sangat prihatin ke atas 
aktiviti dakwah. Sehingga mereka mengatakan zikir dan dakwah adalah sama dengan 


mati syahid dihadapan raja bila dibunuh demi mengatakan yang benar. 


Amar ma'ruf nahy mungkar berkaitan pula dengan konsep khalifah. Khalifah adalah 
pengganti tugas kenabian mengatur kehidupan dan urusan umat baik keduniaan 
mahupun keagamaan dan untuk memelihara agama. Khalifah dituntut melaksanakan 
kekuasaan politik yang merupakan alat untuk melaksanakan syariat Islam, 


menegakkan keadilan dan mewujudkan kebenaran. 


Menurut al-Baqillani (1959:228), tugas dan tujuan penguasa adalah untuk 
menegakkan kebajikan dan melenyapkan kemungkaran, menghilangkan penindasan, 
dan keresahan masyarakat serta melaksanakan syariat yang dibebankan kepadanya. 


Khalifah menurut Rabi’ (1970:102), adalah tugas untuk memelihara dan 
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melaksanakan peraturan-peraturan dan kewajipan-kewajipan yang diletakkan oleh 


Allah dan Rasulnya. 


Imam Al-Ghazali (1972:105-106), salah seorang tokoh ikutan sufi-sufi Nusantara, 
menyatakan bahawa kekhalifahan adalah lembaga yang memiliki kekuasaan dan 


menjadi alat melaksanakan syariat dan mewujudkan kemaslahatan rakyat. 


Kaitan kekhalifahan dengan amar ma'ruf nahi mungkar ini membawa implikasi 
bahawa doktrin amar ma'ruf menjadi asas dan motivasi seorang sufi melibatkan diri 
dalam kekuasaan politik yang dimiliki penguasa kerana dengan kekuasaan politik 
yang dimiliki oleh sufi, maka memudahkan sufi untuk menjalankan amar ma'ruf 
tersebut. Kekuasaan politik menjadi senjata atau amunisi yang kuat bagi sufi untuk 
menegakkan kebenaran dan menghancurkan kebatilan. Dengan kata lain kejayaan 
aktiviti dakwah sangat memerlukan kekuasaan. Aktiviti dakwah tidak menemukan 
rintangan dan halangan bila disokong oleh penguasa. Jadi, ketiga konsep ajaran 
agama di atas khalifah, amanah dan amar ma'ruf mempunyai hubungkait satu sama 


lainnya. 
5.2.3.1. Keterlibatan Ke atas Aktiviti Dakwah 


Pemikiran-pemikiran sufi yang dibahaskan di atas wujud secara langsung dalam 
dalam aktiviti dakwah yang dilakukan. Sebagai bukti ulama sufi abad ke-17 M dan 
ke-18 M, mereka menganuti bermacam-macam aliran tarikat. Bermula dari al-Raniri 
menganuti tarikat rifa 'iyyah dan gadariyyah, Al-Sinkli menganuti tarikat Syatariyyah 
dan gadariyyah, Al-Makassari menganuti tarikat khalwatiyyah, naqsyabandiyyah, 
syatariyyah, sammaniyyah, rifa'iyyah, Al-Palembani menganuti tarikat khalwatiyyah, 
sammaniyyah dan nagsyabandiyyah, dan Al-Pathani menganuti tarikat khalwatiyyah 


syadziliyyah dam sammaniyyah ( Solihin, 2005; Mastuki, 2003; Azra, 1999). 
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Ulama sufi menganuti bermacam tarikat bermatlamat agar dakwah mereka mudah 
diterima oleh masyarakat. Ini kerana bergabung dengan semua tarikat akan 
menghasilkan persatuan umat. Tidak ada kelompok aliran tarikat yang dapat berdiri 
sendiri atau berasa lebih hebat dibanding dengan kelompok aliran tarikat lain. Malah 
mereka berasa sentiasa bersama, dan tidak ada amalan sebarang tarikat yang 


mempunyai keistimewaan. 


Antara tujuan mengikuti semua tarikat juga bermaksud bahawa ulama sebagai tokoh 
kebanggaan umat tidak berpihak kepada sesuatu kelompok sahaja. Sikap dan 
pendirian ulama seperti ini bertujuan menghindari daripada perasaan tersinggung di 
kalangan pengikut yang mungkin terabai. Justeru itu, ulama sufi waktu itu berusaha 
menghilangkan perbezaan-perbezaan di kalangan umat Islam dan senantiasa berusaha 


menunjukkan bahawa mereka adalah kepunyaan semua umat dan golongan. 


Ulama sufi tidak mahu terikat kepada satu tarikat sahaja. Perbuatan semacam ini 
adalah realisasi daripada pengamalan konsep zuhud, wara” dan tawadhu’, di mana 
ketiga-tiga konsep ajaran ini pada asasnya mengandungi makna berhati-hati terhadap 
perkara syubahat dan yang haram. Implikasi ajaran ini ialah menjaga diri mereka 
daripada perkara yang merosakkan seperti hilangnya kepercayaan masyarakat kepada 
mereka, apabila mereka berpihak kepada satu tarikat sahaja. Dengan erti lain ulama 
tetap menjaga kesucian diri mereka, sama ada di mata Allah mahupun di mata 
masyarakatnya. Hal ini disebabkan mereka menjadi tokoh di kalangan umat 


persekitarannya. 


Strategi seterusnya ialah menghilangkan unsur-unsur yang menjadi punca perpecahan 
umat dengan cara menyatukan syari'ah dan tasawuf, mendamaikan konsep tasawuf 


Ibnu ’Arabi dengan al-Ghazali dengan berasaskan kesucian Tuhan dan berpanduan 
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kepada ahli sunnah wal jama’ah. Sehingga pihak-pihak selama ini tertekan oleh 
faham sufi yang mendapat dukungan dari kerajaan, berasa aman dan selesa. Usaha 
yang dilakukan ulama ini tentu mendapat penghargaan daripada masyarakat yang 
tertekan selama ini. Oleh itu, martabat ulama sufi meningkat dan sebarang bentuk 


dakwah yang ulama sampaikan berjalan dengan berjaya. 


Aktiviti penyatuan umat yang dilakukan ulama sufi ini, sama dengan yang pernah 
Nabi Muhammad SAW lakukan ketika bersama dengan masyarakat Muhajirin dan 
Ansor, puak Aus dan Khazraj semasa beliau tiba di Madinah. Pada masa itu tidak ada 
puak-puak yang bertikai, semuanya mempunyai sama hak dan kewajipan mereka 
dalam negara Madinah. Salah satu manfaat daripada penyatuan ini, Rasul SAW 


berjaya membina masyarakat Islam Madinah dalam tempoh yang amat singkat. 


Selain usaha di atas, ulama sufi turut menyampaikan dakwah melalui strategi 
bekerjasama dengan adat istiadat tempatan (Gibb, 1945; Shihab, 2001). Faktor lain 
lagi, yang memudahkan tugas ulama sufi menyampaikan dakwah adalah kerana 
penduduk di alam Nusantara itu sendiri memiliki kecenderungan kerohanian yang 


tinggi (Shihab, 2001:30). 


Selari dengan keadaan masyarakat tempatan di atas, maka corak pemahaman amalan 
agama ulama sufi abad ke-17 dan ke-18 M dalam aspek fekah menganuti mazhab 
Syafi'i, dan dalam aspek aqidah beraliran Asy'ariyyah (Azra, 1999). Sememangnya 
mazhab fekah itu banyak sekali iaitu Hambali, Maliki dan Hanafi. Begitu juga aliran 
aqidah di antaranya ada praktikal dan ada sederhana sepertimana mu 'tazilah, salafiah, 
qadariyyah, jabbariyyah, syi'ah, khawarij dan murji'ah. Namun begitu ulama sufi 
lebih cenderung menganuti mazhab Syafi'i dan aliran Asy’ariyyah kerana kedua-dua 


aliran ini fleksibel dan terbuka untuk berkompromi. Hal ini adalah sebuah strategi 
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dakwah mereka juga supaya dakwah boleh disampaikan dengan mudah dan boleh 
disesuaikan dengan keadaan persekitaran sosial yang masih kukuh berpegang kepada 


adat istiadat. 


Meskipun demikian, pada masa keadaaan tertentu dalam beramar m'aruf nahy 
mungkar mereka tidak takut kepada sesiapa, sekalipun terhadap raja, seperti al- 
Palimbani pernah mengirim surat kepada raja supaya raja berbuat baik dan mencegah 
perbuatan mungkar. Begitu juga al-Palimbani selalu mengingatkan masyarakatnya 


berbuat baik dan mencegah kemungkaran. 


Al-Sinkli juga terlibat dalam dakwah amar ma'ruf nahy mungkar dengan cara 
membentuk kader mubaligh, agar mampu mengajarkan serta menyebarkan agama 
Islam di daerah asalnya. Antara muridnya adalah Syeikh Burhanuddin yang dihantar 
ke daerah asalnya bernama Ulakan, seterusnya Syeikh Abd Muhyi Pamijahan dihantar 


ke Jawa Barat (Taufik Abdullah, 1987:118). 


Al-Raniri, perjuangannya dalam dakwah diceritakan dalam sejarah kemasukan Islam 
ke Kedah. Dia ke Kedah sejak bermula kemasukan Islam hingga abad ke-17 M. Pada 
ketika itu masih ramai masyarakat Islam mengamalkan fahaman Hinduisme dan 
berlaku penaklukan Aceh ke atas Kedah. Diceritakan, Aceh menyerang Kedah adalah 
untuk mengembalikan Islam seperti semula (Al-Attas, 1986:11). Atas usaha al-Raniri, 
kitab mengenai asas-asas agama, peraturan dan undang-undang peribadatan, undang- 
undang nikah kahwin yang termuat dalam kitab sirat mustagim dihantar ke Kedah 
pada tahun 1640an. Akhinya Islam berkembang dan berpengaruh semula di Kedah. 
Ini bermakna pengaruh al-Raniri adalah sama penting dengan peranan ulama 
Abdullah al-Yamani, iaitu ulama yang pertama berjaya membawa Islam ke Kedah 


(Ahmad & Yusoff, 2006:650). 
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Aktiviti dakwah al-Raniri yang lain dapat dilihat dalam aktiviti kesusasteraan yang 
berjasa menyebarluaskan bahasa Melayu di kawasan Asia Tenggara. Karya-karyanya 
banyak ditulis dalam bahasa Melayu, sehingga menjadikannya sebagai bahasa Islam 
kedua setelah bahasa Arab. Bahkan, ketika itu cara yang paling mudah untuk 
memahami ajaran agama Islam adalah dengan menguasai bahasa Melayu (Van 


Hoeve, 1994). 


Selanjutnya aktiviti dakwah juga dilakukan dengan cara menubuhkan tarikat di setiap 
daerah dan menempatkan seorang murid yang senior menjadi guru sebagai 
pembimbing bagi tarikat yang baru ditubuhkan. Strategi dakwah melalui jalur 
tarikat ini bermatlamat supaya dakwah berjalan melalui jaringan lapisan bawah 
dengan menggunakan perhubungan guru dan murid yang terjalin secara kebatinan. 
Selanjutnya perhubungan murid dengan murid sebagai penerus ajaran yang 


dibawa guru sufi kepada masyarakat (Nor Huda, 2007). 


Dari huraian di atas, banyak aktiviti dakwah yang dilakukan ulama sufi abad ke-17 M 
dan ke-18 M. Aktiviti ini berlaku dalam pelbagai aspek kehidupan masyarakat 
bermula dari penguasa hingga ke masyarakat biasa. Justeru itu, semua aktiviti tersebut 
menjadikan masyarakat tertarik dan simpati kepada ulama. Oleh demikian interaksi 
dan dakwah dapat berjalan dengan baik. Interaksi seperti ini mendatang pengaruh 
yang positif, berlaku peniruan kepada yang baik seperti mengikuti perilaku ulama dan 


cepat menerima nasihat-nasihat yang disampaikan ulama. 
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5.2.4, Doktrin Aktiviti-aktiviti Sosial dan Politik 


Di kalangan kaum muslim terutama kaum modenis, kerapkali menganggap kesufian 
sebagai salah satu penyebab utama kemunduran dunia Islam. Secara religi, kesufian 
dituduh sebagai sumber bidaah, takhayul dan khurafat. Secara sosial, kesufian 
disalahkan kerana menarik masyarakat muslim ke arah “kepasifan” dan penarikan diri 
(uzlah) daripada permasalahan duniawi. Ia dianggap menggalakkan sikap pelarian diri 
(escapism) daripada kemunduran sosio-ekonomi-politik kaum muslimin. Akibatnya, 
masyarakat muslim tidak berjaya bersaing dengan dunia Barat yang terus maju 


(Rahman, 1966:144, 148, 212-234). 


Sebahagian tuduhan besar itu tidak mempunyai asas yang kuat, khususnya pada 
zaman kesufian abad ke-17 M dan ke-18 M di Nusantara. Bukti-bukti menunjukkan 
bahawa kesufian pada kedua-dua abad itu menuntut kepatuhan penuh zahir dan batin 
umat muslim (sufi) pada syariat yang berasaskan al-Quran dan as-Sunnah. Enam 
ulama sufi besar itu bersepakat bahawa mustahil bagi para sufi mencapai tujuan 
spiritual mereka tanpa mematuhi sepenuhnya doktrin-doktrin ortodok Islam tersebut. 
Walaupun begitu, mereka mengakui ada hal-hal yang menyimpang dari kesufian yang 
semestinya, tetapi hal itu terutama disebabkan kurangnya persefahaman ajaran-ajaran 
kesufian yang murni. Itulah sebabnya, menurut mereka ketika berlaku penyimpangan, 
maka mereka perlu segera melakukan tindakan untuk meluruskan semula seperti yang 


dilakukan oleh ar-Raniri. 


Begitu juga dengan tuduhan kaum modenis bahawa kesufian menggalakkan kepasifan 
dan penarikan diri dari duniawi hanya diasaskan pada ketidaktahuan mereka tentang 
keseluruhan ajaran kesufian. Seperti dalam kes ulama sufi di Nusantara, tidak 


seorangpun daripada enam ulama ini mengajar kejumudan. Sebaliknya mereka 
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mengingatkan kaum Muslimin (sufi) agar aktif bergaul dengan masyarakatnya, 


sebagaimana mereka menjalani kehidupannya (Azra, 1995:281-281). 


Untuk membuktikan hal itu, perlu ditelusuri benarkah sufi-sufi besar abad ke-17 M 
dan ke-18 M tersebut bergaul dengan masyarakat? Apakah mereka juga 
mengasingkan diri seperti halnya tuduhan di atas? Apakah mereka juga mengajar 
perkara-perkara yang dapat menggalakkan kejumudan? Jawapan kepada persoalan- 


persoalan ini dapat ditemui dalam perbincangan seterusnya. 
5.2.4.1. Aktif Berusaha Memenuhi Keperluan Sendiri 


Menurut pengamalan kesufian ulama sufi Nusantara, mereka menekankan hidup 
daripada usaha sendiri. Mereka melarang saling menyusahkan orang lain kerana 
melakukan ibadahnya. Al-Palimbani, contohnya menolak orang yang bersikap fatalis, 
iaitu menyerah diri pada nasib semata-mata tanpa berusaha. Dia menganggap hal itu 


sebagai fikiran-fikiran orang jahil yang tersesat seperti ungkapannya berikut: 


Lea gl ya (YSIS in Sila Cash IS gi cine gea 9 gh Al gl clean Cia Scan lo 
dab allaa U8) ho pis cs} Vl Nah alas Jha hada yea 


dala dat ) gl Stas gal ja Alaf ofa Gs als asa Gla GS La giaa IL 
dass AÉ gf iie) Ab Okay pa GE) gf slic} Ola 


“Dan sesunguhnya disangka oleh orang bahawa makna tawakal itu iaitu meninggalkan berusaha 
dengan badan...pada hal tiada sekali-kali ia akan tadbir dan ikhtiar di dalam batinnya dan tiada 
mampunya gerak dan diam zahirnya dan adalah sekalian ini sangka orang yang jahil dan iktikad orang 
yang jabbariyah dan iaitu iktikad orang yang sesat.” (al-Palimbani, tt:110). 


Dalam memenuhi keperluan hidup sendiri ini, al-Palimbani menyatakan bahawa sufi 
mesti berusaha mencari apa yang diperlukannya dengan selalu berpegang kepada 


sekatan-sekatan yang Wajar, seperti menjangkau makanan yang terletak 
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dihadapannya, bahkan berusaha membuka kebun sawah dan ladang untuk memenuhi 
keperluan hidup sehari-hari, memelihara diri dan hartanya secara wajaran iaitu 
seumpama membawa perbekalan dalam perjalanan, menghindari binatang buas, 
memakai senjata dalam perang, menutup pintu rumah, mengembala haiwan ternak 
dan sebagainya. Di samping itu, semua usaha yang dilakukannya itu jangan lupa diri 
iaitu sibuk dengan urusan sehingga menyebabkan ia terganggu mengingat Allah (al- 


Palimbani, tt:107-109). 


Sepertimana ulama sufi lainnya di Nusantara pada masa itu, Al-Palimbani menolak 
sikap fatalis yang menyerahkan diri kepada nasib sahaja tanpa berusaha. Menurutnya, 
dugaan seorang salik (sufi) yang baik itu ialah tidak berusaha sama sekali sama ada 
secara fizik mahupun pemikiran. Ini adalah dakwaan orang jahil yang tersesat atau 
kepercayaan yang tidak sesuai dengan ajaran syariat Islam. Al-Palimbani mengutip 


pandangan al-Ghazali, yang menyatakan: 


Ai jas GoM) le bialy lly pill als US gi Gl gy aly 
& pall å al ya SN GU gall Gb Naa y aa gll gle aa lS glili , 


“Kadang-kadang tawakal bererti meninggalkan usaha secara fisik, dan meninggalkan berfikir dengan 
hati, dan jatuh ke bumi seperti sehelai kain perca atau seperti sepotong daging di atas papan. Ini adalah 
dugaan orang jahil, dan sesungguhnya hal itu adalah haram di dalam syariat.” (al-Palimbani tt:110). 


Apa yang dikemukakan al-Palimbani ini seolah-olah bercanggahan dengan konsep 
zuhud. Namun menurut al-Palimbani, sebenarnya tidaklah bercanggahan. Dia 
menyatakan bahawa zuhud yang tertinggi bukanlah tidak memiliki sesuatu, tetapi 
tidak menginginkan sesuatu selain Allah. Ciri seorang yang zahid, menurutnya ada 


tiga perkara, seperti ungkapannya: 
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Agia ole GJ Y gagang cob Yl ly 
Chae gula DARE (5 gins ol asi 
åc thll ó gS dal ye Ala g Ted alls call cy gS yf ARN 


"Al-ula an la yafrahu bi maujudin wa la yahzanu ‘ala mafgudin” ertinya “bermula alamat yang 
pertama itu bahawa tiada ia suka dengan sesuatu yang ada kepadanya itu dan tiada duka cita hatinya 
atas ketiadaan sesuatu padanya”. ”Al-Tsaniyah an yastawi ‘indahu damahu wa madahu”. Ertinya 
“alamat yang kedua itu bahawa bersamaan padanya orang yang mencela akan ia dan orang yang akan 
memuji akan ia”. "Al-Tsalisah an yakuna anashu billah ta'ala wa al ghalib ‘an galbihi halawat al 
ta’ah”. Ertinya "bermula alamat yang ketiga bahawa adalah jinak hatinya dengan Allah Ta'ala dan liar 
hatinya itu daripada dunia dan ghalib jtu manusia berbuat ta'at” (al-Palimbani tt:99). 


Menurutnya, dari ungkapan di atas, ciri orang zahid, pertama adalah tidak gembira 
dengan adanya sesuatu dan tidak sedih dengan hilangnya sesuatu. Kedua adalah orang 
yang memujinya dan orang yang mencelanya dianggap sama sahaja. Ketiga adalah 
berasa intim dengan Tuhan dan berasa lazat dalam mentaatinya. Semuanya itu boleh 
dikekal oleh seorang sufi yang zahid apabila di dalam hatinya tidak ada lagi sesuatu 


selain Allah walaupun ia memiliki kekayaan dan kebesaran. 


Mengikut al-Ghazali dalam ihya'nya, al-Palimbani menjelaskan secara terperinci 
sekatan-sekatan keperluan duniawi yang boleh dicari atau dipenuhi oleh sufi. Panduan 
yang digunakannya dalam hal ini adalah bahawa seseorang yang zuhud (sufi) di saat 
ia mengambil akan sesuatu daripada dunia hanya mengambil sekadar hajat. 
Menurutnya, ada enam keperluan yang harus dipenuhi oleh sufi atau zahid itu sendiri, 


seperti ungkapan berikut: 


(RS JS (ali yd) IS ya pil Cty Sahar yi pays ab as GS yale & 
(aS) Cul Cages y allan & SAS Gils) Galas dag) AES) GS 
Cas) Di yaaa Sty Sabina Ay GALLS Os ya (ail TSI y 


“Yang mendirikan akan ia pada kehidupan badannya, iaitu enam perkara (pertama) makanan (kedua) 
pakaian (ketiga) rumah kediaman (keempat) perkakas yang di dalam rumahnya itu (kelima) bernikah 
(keenam) harta kemegahan yang menyampaikan sekalian yang tersebut itu.” (al-Palimbani tt:89). 
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Syeikh Yusuf al-Makassari tidak bersetujui dengan sikap sufi yang mengabaikan 
keperluan hidupnya. Bahkan beliau menolak sikap meminta-minta. Menurutnya, 
bekerja dapat menghindarkan diri daripada meminta-minta adalah paling baik sebagai 
hak kewajipan. Menurutnya meminta-minta itu tidak baik bagi ahli ibadat (sufi). Dia 
menceritakan kisah al-Junaid di mana di akhir cerita itu ditemukan seseorang ahli 
ibadat (sufi) itu pun seorang petani yang memungut sayur-sayuran yang dialiri air 
yang ditanamnya sendiri. Padahal sebelumnya al-Junaid melihat bahawa ahli ibadah 


sangat fakir dan tak mungkin memiliki harta atau pekerjaan. 


Al-Palimbani tidak melarang seorang salik atau sufi mengusahakan perkara-perkara 
yang bersifat keduniaan yang merupakan keperluan hidupnya. Hal ini terlihat dari 


ungkapan berikut: 


o jla (gle liked galle (gle Lees g Ala) (yo liii g Ye Lal cil Ga 
È yh OS Laid SI Ss giiia al Lai I pall ALT pail Agan atl il 
taili isleme lia GS lag ol aiS elton ad ya SI pelaa GS Ola DA 

SÍ eg) ilaia asf Sa gS BE oh utd ea GS Gla Casal Gul 

Kala dal li ya Gp ga gi P la ail 

“Man talaba ad-dunya halalan wa ta'affufan ‘an al-masalah wa sa’yan ‘ala ‘iyalihi wa ta’attufan ‘ala 

Jarihi laga Allah wajhahu ka al-gamar lailat al-Badar”, ertinya “siapa menuntut akan dunia kerana 

harap yang halal dan kerana memeliharakan daripada meminta kepada orang dan kerana mengusaha 


belanja atas ahlinya dan kerana mengasihi atas orang yang dikampungnya itu iaitu mendapati ia akan 
Allah Ta'ala pada hal mukanya seperti bulan purmana empat belas.” (al-Palimbani tt:90). 


Namun, sebagaimana ajaran al-Quran dan as-Sunnah, keaktifan berusaha memenuhi 
keperluan hidup ini janganlah sampai mengganggu usaha sufi menuju Tuhan atau 
jangan sampai menganggu zikir dan ibadah sufistiknya. Al-Palimbani menyatakan 


bahawa sebahagian besar para sufi selalu berusaha memenuhi keperluan hidup 


mereka, seperti ungkapan berikut: 
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Bg pada yana OSI Laid ad pa Cal yana CSI Jasad gl allan aa 5 Se oI | 9g 
LSN AMS a8 SAS OS pala dy Hala 


“Bahawa orang yang zuhud, di dalam ia akan mengambil akan sesuatu daripada dunia akan sekadar 
keperluan hajatnya yang mendirikan akan ia pada kehidupan badannya.” (al-Palimbani, tt:88-89). 


Al-Sinkli juga menginginkan seorang sufi agar dapat memenuhi keperluannya, 
bahkan menurutnya, sufi seharusnya juga boleh memenuhi keperluan saudara sesama 


muslim, seperti terungkap kenyataan berikut: 


Suu dala A giaa AS Ugal ya yakin DS ya la Jas ad yo Abts gla 
CUS ya 5 ad dala ab ya LAI yo gushes ad 33 adal R3 GS) ja | gas 


“Dan setengah daripada segala hal mereka sentiasa berusaha kepada memenuhi hajat segala saudara 
mereka itu yang islami, kemudian daripada selesai mereka itu daripada hajat diri mereka itu.” (al- 
Sinkli, tt:67). 


Seperti al-Makassari dan al-Palimbani, al-Sinkli juga mengatakan bahawa seorang 
boleh mempunyai harta bahkan juga sufi dituntut untuk memilikinya. Adapun 
mengenai konsep zuhud bukanlah bererti tidak memiliki apa-apa akan tetapi zuhud 
adalah hati sufi tersebut tidak boleh condong kepada perkara-perkara yang berkenaan 


dengan dunia yang fana ini, seperti ungkapannya berikut: 


2. . aoe ; ah ce st . . ee . 2 
ASA ps ad ya Cyt Alaa Gla old Ry NS 5 prin ad ja Oia II IM) 
the yha USS ali Ian MB ya HB Glo a jim Glal Ala GSI SY & 
Cal MSs gah Alas Ska Vj ga Sas FE Lad ay) Ayam loh ISA 

Cl > . Sil 
“Zuhud yakni sunyi hatinya daripada cenderung kepada yang fana dan selesailah hatinya daripada 
berpegang yang lagi akan hilang adanya seperti harta dan lainnya daripada segala yang tiada kekal 


adanya, maka jikalau ada sekaliannya itu pada tangannya sekalipun maka tidaklah dilihatnya 
sekaliannya itu melainkan pinjaman jua.” (al-Sinkli, tt:35). 
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Al-Sinkli menambahkan bahawa sufi boleh memiliki dinar dan dirham, seperti 


ungkapannya: 


ala ja gla Jiya Ja dil Sao goa jad alaa | gg Shad Adin go 
si dale JSu ad pa yi gil 


“Dan setengah daripadanya bahawa jadilah padanya dimudahkan Allah segala dinar dan dirham atau 
lain daripada keduanya daripada segala hajat manusia.” (al-Sinkli, tt:35). 


Lebih lanjut, al-Sinkli dalam bukunya yang ditujukan kepada para salik, mengutip 


hadis yang berbunyi: 


Bh 3 Rs aga Cosh II a Uya pall Uya atl oll Gal 9 ya cs sill rye gall 
hyena Ay Uya ya af pa alll AS dual dah J3 Gla ALL dal i Gy) del (Sl yao 
“Al-mu 'min al-gawiyy khair wa ahabb ila’ Allah min al-mu'min al-da Tf’, ertinya "mukmin yang kuat 


mengerjakan taat terlebih baik dan terlebih kekasih kepada Allah daripada mukmin yang da’if pada 
mengerjakan taat.” (al-Sinkli, tt:72). 


Al-Sinkli juga menceritakan tentang seorang syeikh sufi yang bernama Syeikh at- 
Tawuddi Abu Abdullah yang selalu berusaha bersusah payah memenuhi keperluan 


keluarga, anak-anak dan isterinya (al-Sinkli, tt:72). 


Pemikiran-pemikiran ulama sufi Nusantara di atas selari dengan pendapat Abd al- 
Qadir al-Jailani, guru utama tarikat. Beliau mengatakan bahawa orang boleh 
bersenang-senang dengan perkara yang diperbolehkan, namun ia melarang tenggelam 
dalam kelezatan, kebergantungan hati atau cinta dunia. Seseorang boleh memiliki 
dunia akan tetapi dunia yang dimiliki tidak boleh menguasainya, seperti ungkapannya 
berikut: 
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dala yani gang Ys eSLI Y 9 Slag dang Y g on Liat! 5 4S Cpe ull SA, 
odii Cy! Luiall jai Y 948 piy dodi Y glgording gali, gan Y 3 


“Ada sebahagian manusia yang mana harta berada di atas tangannya, tetapi ia tidak mencintainya. Ia 
memilikinya, tidak memilikinya. Ia dicintainya tetapi tidak mencintainya. Harta mengejar dibelakang- 
nya, tidak sekali-kali ia mengejar dunia. Ia memisahkan diri dari dunia, tetapi dunia tidak dapat 
berpisah darinya. Dunia tidak dapat merosaknya.” (Abd Qadir al-Jailani, 1968:114). 


Seseorang tidak dilarang memiliki harta bahkan diminta berbuat demikian akan tetapi 
jangan sampai harta itu dimasukkan ke dalam hatinya. Sehingga dunia yang 
dimilikinya tidak memiliki dunia untuk keperluan hidupnya dapat merosak ibadahnya 
kepada Allah. Al-Jailani mengharuskan seseorang bekerja keras untuk memenuhi 
keperluan hidup dan keluarganya agar tidak menjadi beban orang lain, seperti 


ungkapan berikut: 


degan JS ja Ga Jana Y 9 JS Ye dil ak 


“Allah membenci orang yang makan tanpa bekerja dan Allah mencintai orang yang makan hasil 
daripada usahanya.” (al-Jailani, 1960:172). 


Penyelidik melihat bahawa larangan ke atas larangan dunia dalam kesufian bukanlah 
bererti tidak boleh memiliki harta, wanita atau takhta. Akan tetapi tidak boleh 
mencintai, mengasihi, atau mengingat dunia melebihi cinta, kasih dan ingat kepada 
Allah. Bahkan dengan tanggungjawab amanah yang berada pada harta, isteri serta 
anak dan kekuasaan, adalah merupakan amalan cinta, kasih dan ingat kepada Allah, 
seperti yang telah dilakukan oleh para sufi abad ke-17 M dan ke-18 M di Nusantara 
tersebut. Mereka semua mempunyai harta benda yang memenuhi keperluan hidup 
mereka. Mereka memiliki keluarga, isteri dan anak, bahkan di antara mereka didakwa 
memiliki harta kekayaan. Namun begitu semua kenikmatan duniawi ini tidak 


mengganggu perjalanan spiritual sufi menuju matlamat yang sebenarnya. Oleh sebab 
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itu mereka menyatakan bahawa untuk mencapai Allah (mencintai Allah) dengan 


sepenuh hati, cinta kepada yang lain harus dikeluarkan seluruhnya di dalam hati. 
5.2.4.2. Bergaul Dengan Manusia 


Ulama sufi abad ke-17 M dan ke-18 M memberikan kebebasan bagi sufi untuk 
bergaul sesama manusia, sesama sufi, orang ramai dan lain-lain. Menurut mereka, 
seseorang sufi yang bergaul dengan manusia namun mampu menjaga kemurnian 
perjalanan spiritualnya, lebih mulia atau bernilai daripada seorang sufi yang 
menyembunyikan diri (“uzlah) daripada pergaulan dengan manusia, sekalipun ia 
mampu menjaga kemurnian perjalanan spiritualnya. Hal ini dapat digambar oleh 


ungkapan al-Sinkli berikut: 


ce yag 3 paid Jalla call ya pall ples gage Adil olin pi Agan cya 
aa lal 

pall a Y y Cyst allay Y sll Ga gall a Gye ge Gt | 
BBA CES ya Yana jai Gg yana Dla guste Jas ED pian pty 
Sas atl cs} ya OL Ca geste IS YES pian ya AL a Cpe je 
CAS ya 


A. 


Dan sabda Nabi Muhammad saw. "Mu'min al-lazi yukhalit an-nas wa yasbir ‘ala azzahum afdal min 
al-lazi la yukhalit an-nas wa la yasbhir azahum'', ertinya "mukmin yang mampu bercampur (bergaul) 
dengan segala manusia dan sabar ia atas seksa (gangguan) mereka itu terlebih daripada mukmin yang 
tiada bercampur dengan segala manusia dan tiada sabar ia atas seksa mereka” (al-Sinkli, tt:72-73). 


Al-Makassari lebih tegas menyatakan bahawa pakar-pakar ilmu dan hikmah berkata, 
yang dimaksud dengan akhlak mulia ke atas sesama makhluk adalah menyenangkan 
mereka, intim dengan mereka, dan tidak menjauhkan diri daripada mereka. Hal ini 


dapat dilihat dalam ungkapan berikut: 
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P els GAN as GLEN pum plan sisa y lali Jal co! IIS ull ale Li 
ON SY) Gs gl a Jal Lac YI da aga g dil a S gle Jt 


”Maka ketahuilah itu, mereka berkata, ahli ilmu dan ahli hikmah, bahawa semua akhlak yang terbaik 
adalah menyenangkan mereka, intim dan berlemah lembut dengan mereka, tidak menjauhkan diri 
(menyendiri) daripada mereka. Dalam magam ini “Ali Karrama Allah wajhah mengatakan bahawa 
perbuatan yang paling afdal adalah memasukkan kegembiraan di hati saudara-saudara” (al-Makassari, 
tt:162). 


Lebih lanjut, al-Makassari menuntun bagaimana bergaul yang benar dengan sesama 


manusia tersebut, iaitu: 


a N - $ . . > A 
Gada Obati Gatal auc Cpl AA coll YI alu ala! tal dág 
Laie dil pa y Nad clad dl M la g a aliall KA å Lia 0 yuu jadi 

- d - . Cd e > a y - 

dai il MN Calin g Lail gala Y g ghai ASI a a, 
Jaah Adlan g aiil 9 8 slain g aal gill» yanalla 
”Ia ditanya orang kepada syeikh al-Imam Raja para auliya’ muhy al-din Abd al-Qadir al-Jailani al- 
Baghdadi, semoga Allah membersihkan hatinya juga tentang maqam ini, dengan apa engkau dapat 
sampai kepada Allah Ta’ala?, maka berkata Syeikh Abd al-Qadir al-Jailani radiallahu ‘anh. Saya 
sampai kepada Allah Ta’ala bukan hanya kerana banyak shalat dan puasa, akan tetapi saya sampai 


kepada Allah kerana kesabaran, ketawadhuan, kemurahan hati, dan kelapangan dada” (al-Makassari, 
tt:16). 


Berdasarkan huraian di atas, jelas bahawa pemikiran-pemikiran tentang pergaulan ini 
seakan-akan bercanggahan dengan konsep 'uzlah dan khalwah yang terdapat dalam 
doktrin kesufian. Akan tetapi sebenarnya ‘uzlah dan khalwah yang dimaksud oleh 
kesufian, seperti menurut ulama sufi Nusantara tersebut, adalah sikap mental yang 
mengasingkan diri daripada manusia dengan tidak ada kecenderungan hati kepadanya. 
Secara fizik tetap bergaul dengan mereka, namun secara mental mereka sebenarnya 


terasing. Al-Makassari, umpamanya mengatakan bahawa uzlah iaitu mengasingkan 
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diri daripada manusia adalah dengan hati tidak cenderung kepada mereka (al- 


Makassari, tt:36). 


Justeru itu dalam doktrin kesufian itu sendiri terdapat adab, akhlak atau moral yang 
tinggi dalam pergaulan dengan sesama ciptaan Tuhan, di antaranya adalah mencintai 
sesama, menggembirakan sesama, toleransi dalam bergaul, membantu kesulitan orang 


lain, dan menghormati jiran. 
5.2.4.2.1. Mencintai Orang Lain 


Seorang sufi selalu dituntut untuk mencurahkan cinta dan kasihnya kepada Tuhan dan 
kepada sesama manusia sebagai manifestasi daripada cintanya kepada Tuhan. Sufi 
hendaknya menjadi seorang rahim (penyayang) dan bersahabat, dan jangan menjadi 
orang yang kasar, keras hati dan lain-lain. Sufi mencintai semua manusia khususnya 
orang-orang muslim, sebab mencintai manusia merupakan wujud daripada mencintai 
Allah. Mencintai secara horizontal merupakan bukti sufi mencintai secara vertikel. 
Sufi mencintai sesama makhluk sosial semata-mata kerana Allah. Sufi selalu 
menghindarkan dirinya daripada permusuhan dan perbalahan. Gambaran tentang 
mencintai dan menyayangi sesama dan menjauhi perbalahan ini dapat dilihat dalam 


kenyataan berikut: 


Kipao GV SY ily La las at! iS SY ada gas 4 Iga 
E ya Ia ASI 3 Ca Sorts Lala US AA Ula Ain ya SI 


”Bahawa yang terlebih benci daripada laki-laki kepada Allah Ta'ala itu iaitu laki-laki yang 
membanyakkan akan berbantah dan berkelahi kerana sekalian yang demikian itu tertegah kepada 
syarak” (al-Palembani, tt :175). 
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Al-Sinkli membatasi kasih mengasihi ini hanya sesama muslim dan mukmin 
sedangkan ke atas orang kafir lebih bersikap “mengeras” seperti dalam ungkapannya 


berikut: 


Sus GEN Y yo JAS pa CL SS ya din JS ad ya Abts gatal 
JAS Ia Cut CS ya gan ya (yl ahaa! By CIS) ya | Ja gus 


“Adapun setengah daripada sifat mereka itu, iaitu berkasih-kasihan mereka itu dengan segala saudara 
mereka yang Islam dan mereka mengeras mereka itu atas segala kafir” (al-Sinkli, tt:66). 


Menurut al-Sinkli, salah satu tugas sufi dalam masyarakat sebagai bukti kecintaan 
kepada kemanusiaan adalah berusaha membangunkan perdamaian. Sufi diperintahkan 
dapat mendamaikan orang yang bertengkar dan bermusuhan dengan lemah lembut, 


seperti ungkapannya berikut: 


Capel dad EIA AIS ya GE gl Sa) GALL CS) ya All ga 


“Bahawa adalah mereka itu sentiasa berdamaikan orang yang berkelahi bantah dengan 
lemah lembut” (al-Sinkli, tt:67). 


Pada prinsipnya, sufi mencintai manusia kerana ia mencintai pencipta mereka, cinta 
yang dapat menyenangkan pencipta. Cinta yang merupakan wujud daripada rasa cinta 
kepada Tuhan. Cinta dan benci sufi kepada sesama adalah kerana dan sebab cintanya 


kepada Tuhan. 
5.2.4.2.2. Menggembirakan Hati Teman 


Sufi mengajar untuk menunjukkan kegembiraan atas segala peristiwa yang 


menyebabkan gembiranya masyarakat muslim. Sebaliknya menunjukkan keprihatinan 
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dan kesedihan atas segala yang menimpa masyarakat seperti musibah bala. Dalam hal 


ini al-Makassari mengutip ungkapan ahli-ahli ilmu dan hikmah: 


AMS GAN ao SAN pum plag gall y ball al col | a ull alela 
coke Ji plat! lia a g agia Ball are g agaa Aril gall g agal dal ag 
AY gl a dal Slee YI Ji Agan 5 ail a S 


“Maka ketahuilah itu, mereka ahli ilmu dan ahli hikmah, mengatakan bahawa yang dimaksud dengan 
akhlak mulia ke atas sesama makhluk adalah menyenangkan mereka, intim dengan mereka, dan tidak 
menjauhkan diri dari mereka,” Sayyidina “Ali Karrama wajhah berkata: sebaik-baiknya perbuatan 
adalah yang menggembirakan hati teman-teman” (al-Makassari, tt: 61-162). 


Dalam kesufian, sikap tawakal yang mendalam dan tinggi akan melahirkan manusia- 
manusia yang selalu senang dan ceria atas segala kejadian, nikmat atau seksa, kaya 
atau miskin, dihina atau dipuji, dan lain-lainnya. Justeru itu mereka dituntut supaya 
berusaha menyenangkan hati sesama manusia dan sebaliknya mengelak daripada 
menambah derita atau kesedihan orang lain oleh tingkah lakunya. Justeru itu, maqam 
mahabbah akan melahirkan sufi-sufi yang punyai rasa sensitiviti atau prihatin sesama 


manusia. 
5..2.4.2.3. Toleransi dan Baik Sangka 


Toleransi dan baik sangka sesama manusia juga merupakan ajaran kesufian yang 
menitikberatkan soal kerjasama dan keperihatinan. Sikap toleransi seseorang boleh 
wujud apabila ada perasaan baik sangka terhadap orang lain. Secara minimal, baik 
sangka kepada kaum muslimin ialah dengan tidak memastikan adanya unsur 
kejahatan yang disengaja pada sesuatu perbuatan atau ucapan mereka, sementara dia 
masih mendapatkan pembenaran (justifikasi) di balik itu semua. Kalaupun tidak 
dijumpai sesuatu kebenaran di balik itu, seperti dalam hal maksiat-maksiat yang 


nyata, maka demi baik sangka ke atas pelaku maksiat tersebut, hendaknya seseorang 
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itu berusaha mencegah mereka daripadanya secara memperkirakan bahawa iman 
dalam dada mereka pasti mampu menghentikan mereka daripada perbuatan-perbuatan 
tercela tersebut yang diikuti dengan taubat secara tulus. Pemahaman seperti ini 
berkaitan dengan konsep raja’ (harap) iaitu menaruh harapan agar seseorang yang 


melakukan kejahatan akan pasti suatu masa nanti akan menuju ke jalan taubat. 


Sikap toleransi dan baik sangka, menurut al-Sinkli muncul bila sufi dapat melihat 
bahawa sebarang perbuatan orang lain tersebut adalah dari Allah juga, seperti 


ungkapannya berikut: 


Gal Isa ca Abd Cuyo Sagres gd they Gale HAB dew ON 
OG SI OS ONL Cope LIT ELL Ig SI SIS Old SUT ELL Spy OST 
Cu} LSID tye GUST Cy Gla lo Cp UT ESS SN 

x dw all (Sites 


“Dan setengah daripadanya jadi bersifat futuwwat menjauhkan dirinya daripada menuntut segala 
makhluk akan berbuat baik kepadanya dan jikalau ada ia berbuat baik kepada mereka itu sekalipun, 
kerana ia tahu akan kebajikannya kepada mereka itu dan kejahatan mereka itu kepadanya bahawa 
sekaliannya itu dijadikan Allah ta'ala jua” (al-Sinkli, 11:36 ). 


Lebih jauh, al-Sinkli menyatakan bahawa untuk menumbuhkan rasa toleransi dan baik 


sangka, jangan mencari aib orang seperti ungkapannya sebagai berikut: 


Jaa Cola LA ya SN ias IS NIS Alin die US) ye 2d 9 dalam lo 
CUS) yo 4 MA USU graa CHS ya Lui GI ge CUS) ya GN) HEI CIS: Ja 
Ergun GSI GIS. yo Sai Alai che adla CAS Ju Cigale af js 

ge hh GS 


“Dan setengah daripada mereka itu menilik kepada segala keaiban diri mereka itu dan masghul mereka 
itu dengan diri mereka itu jua dan sentiasa mereka itu membutakan diri mereka itu daripada melihat 
segala keaiban manusia maka tidaklah di’iktikadkan mereka itu akan seseorang melainkan baik jua” 
(al-Sinkli, tt:68). 
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Husn az-zan (baik sangka) kepada orang lain mempunyai pengaruh dengan Husn az- 
zan (baik sangka) seorang sufi kepada Tuhan. Oleh itu, menurut al-Makassari, 
seorang salik harus menanamkan sikap baik sangka sesamanya. Dia menyatakan 
bahawa sebahagian lagi wajib diketahui oleh salik ialah husn az-zan (baik sangka) 
kepada manusia semuanya, kerana hal itu membawa pula husn as-zan (baik sangka) 


ke atas Allah ta’ala (al-Makassari, tt:15). 
5.2.4.2.4. Membantu Kesulitan Orang Lain 


Sufi selalu berusaha melepaskan manusia daripada penderitaan dan kesulitan, 
membantu memenuhi keperluan orang lain yang sangat memerlukan. Al-Makassari 


dalam hal ini mengutip Firman Allah: 
Oei NA Jill Lal 


“Dan adapun peminta-minta maka janganlah kamu membentaknya atau mengherdiknya” (al- 
Makassari, tt:15). 


Ia juga mengutip sabda Nabi SAW lain iaitu: 

Ath Cpe Agar Ala Jalal | ga 3 Y 
“Janganlah kamu menolak orang yang meminta-minta kerana ia adalah hadiah Tuhan kepada 
makhluknya” (al-Makassari, tt:158 ). 
Menurut al-Makassari, bentuk bantu membantu yang terbaik itu adalah membantu 
orang lain bagaikan ia membantu keluarga sendiri. Ia mengutip sabda Nabi SAW 


berikut: 
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Tal gais ail oll aga ily Jar agls lal 


“Semua makhluk ibarat keluarga, dan yang paling dekat kepada Allah adalah orang yang paling 
bermanfaat bagi keluarganya” (al-Makassari, tt:15). 


Al-Palimbani menyebutkan bahawa ada Japan hak dan kewajipan dalam berukhuwwat 


dan bersahabah yang terlihat daripada ungkapannya seperti berikut: 


CED Al ge (elif) ISA DAN Cu} ana y Ufo (lagen Ge Doe» 
E pie (ALES oly Silaa dale Ju OST Gas Geo A phe (1 938 ly 5 yA 
Os) Agana Gye OSI 5 gaye ad pa aya Adds Gay oad Gos Cy) Anne LSI 
ad Cas} Ayana SL Sle aie (ailS (yay Apacs Cys US (ISI Silene (aS 
Ga CSU plays ging eligi a gS gly) Laila ASS glo Cds II 

cel aa GE be Gla Cy) Hanna OSI ASE y GAYS Gly. Agree ya 
“Bermula hak bersaudara dan bersahabat itu iaitu lapan perkara (pertama) menolong dengan harta... 
(kedua) menolong dengan badan akan segala hajat sahabatnya (dan ketiga) menolong akan sahabat itu 
dengan lidah... (dan keempat) diam daripada menyebut akan aib sahabat (dan kelima) memaafkan akan 
kesalahan sahabat (dan keenam) mendoakan bagi sahabat itu pada ketika hidupnya dan ketika matinya 


(dan ketujuh) al wafa' yakni menyempurnakan hak bersahabat (dan kelapan) berbangkit akan sahabat 
itu dan jangan memberati” (al-Palimbani, tt:121). 


Al-Sinkli menambahkan bahawa membantu saudara adalah dengan membantunya 
dengan apa sahaja yang kita miliki: 


CEU allo Ra Ja ya sha yan Ia OSÍ LAS) pa È gl gia a yaa 
CS) ya Gi ya Ita a8 ja CUS) ya 


“Serta menolong mereka itu akan segala saudara mereka itu dengan barang yang dalam tangan mereka 
itu daripada segala harta mereka itu” (al-Sinkli, tt:67). 


Al-Sinkli mempersyaratkan bahawa membantu hajat orang itu apabila hajat 


keperluannya sendiri telah dipenuhi, seperti ungkapannya berikut: 
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Na gen Jan ale o giaa JAS clad ya Lagi CAS ya la Sur ad ya dadu la 
CUS ya 1G JA dala o giaa DS) yo palu ad yA (pada au} È CUS yo 


“Dan setengah daripada segala hal mereka itu sentiasa berusaha kepada memenuhi hajat segala saudara 
mereka yang Islam daripada selesai mereka itu daripada hajat mereka itu” (al-Sinkli, tt:67). 


5.2.4.2.5. Menghormati Orang Lain dan Jiran 


Ajaran sufi ortodoks pada umumnya mengajar untuk bersikap menghormati sesama 
manusia dan jiran sebagai satu manifestasi etika pergaulan sosial. Jangan sekali-kali 
menganggap hina, rendah atau asing ke atas sesama terlebih lagi jirannya sendiri. Al- 


Makassari dalam hal ini mengutip sabda Rasulullah SAW: 


o jla a Sal AI gus y g altls a (iya 


“Barang sesiapa yang beriman kepada Allah dan Rasulnya maka ia harus memuliakan jirannya” (al- 
Makassari, tt:158). 


Al-Makassari dalam hal ini mengutip sabda Nabi Muhammad SAW: 


“Tempatkan manusia sesuai dengan kedudukan dan darjah mereka masing-masing” (al-Makassari, 
tt:158). 


Malah al-Makassari turut menekankan bahawa menghormati jiran itu bukan sahaja 
sesama muslim akan tetapi juga dengan orang kafir. Hal ini terlihat ungkapannya 


mengutip sabda Nabi Muhammad SAW: 


PAS JS gl go gal | go SI 


“Hormatilah kamu para tamu sekalipun tamu tersebut seorang kafir” (al-Makassari, tt: 8). 
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Sehubungan itu, al-Sinkli menjelaskannya dengan mengutip hadis Nabi SAW berikut: 
ody g Allaah Cya Halal alau Ha abuvall g jalil Hal Cya cya gall g 


“Wa al-mu'min man aminahu an-nas wa al-muslim man salima al-muslimin min lisanihi wa yadihi 
ertinya “mukmin yang sempurna itu orang yang dipercayai segala manusia akan ia dan yang Islam itu 
orang yang sejahtera segala Islam daripada lidahnya dan tangannya” (al-Sinkli, tt :67). 


Lebih jauh al-Sinkli menyatakan bahawa tanda orang yang berjaya dalam jalan sufi 
adalah memandang orang lain dengan penuh penghormatan. Ia menyatakan bahawa: 

Jl man Sl EH glide Jaw AS Miia Sy ya Lagi yada date HI 

È aan SB dal LIS) yo ga) CIS) ya E add alas Ula SL AMG yi 

“Dan setengah daripadanya sentiasa mereka itu menilik kepada segala makhluk dengan tilik ta’zim 


tiada dengan tilik hinakan dan tiada dipandang mereka itu diri mereka itu lebih daripada seorang juga” 
(al-Sinkli, tt:92). 


Al-Sinkli menambahkan bahawa menghormati seseorang adalah dengan menutupi 
celanya, seperti ungkapan berikut: 

CIA ila (SaaS JS Stine AS Alai DAS ya Least Had jo diets Gla 

CSE) ge Glo USA de Silat Yb. AI a Ali EH gle Jsa 

“Dan setengah daripadanya sentiasa mereka itu menilik kepada menyatakan kebajikan manusia dan 

menutup celahnya melainkan orang yang bid’ah dan setengah daripadanya sentiasa mereka itu menilik 


kepada segala makhluk dengan tilik ta’zim tiada dengan tilik menghinakan dan mengurangkan” (al- 
Sinkli, tt:70). 


Berkenaan dengan pergaulan dengan sesama dan jiran ini, al-Palimbani mengutip 
hadis Nabi SAW yang membahagi hak dan kewajipan berjiran kepada tiga, seperti 
ungkapan berikut: 
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Jal Gaia ADGA) play Gilda Al la gaal 9 gaa} le 2 Gl pall 
era! Gag ol sad Gaali aa jl pd ala! Lal ga (3 gia ASN AI (All 
era) Gang ol gall Gan Ala ala lalla Glia al (GAN Lal yaa JII Gang 

A pita! lalli aal 9 gaat call Lil, 


“Jiran ada tiga, jiran yang hanya mempunyai satu hak, jiran yang mempunyai dua hak, dan jiran yang 
mempunyai tiga hak. Maka jiran yang mempunyai tiga hak adalah jiran yang muslim, dan dari kerabat, 
maka ia mempunyai hak sebagai jiran, sebagai keluarga, dan sebagai muslim. Dan adapun jiran yang 
mempunyai dua hak adalah jiran yang muslim, maka ia mendapatkan hak sebagai muslim dan sebagai 
jiran. Dan adapun jiran yang hanya memiliki satu hak adalah jiran musyrik” (al-Palimbani, tt:138). 


Berdasarkan huraian di atas, walaupun ulama sufi sibuk dengan ibadah seperti zikir 
dan amalan-amlan sunat lainnya tetapi sebaliknya mereka mampu memperkukuhkan 
ajaran sufinya menjadi teori sains sosial. Mereka mampu menghubungkan dan 
memindahkan doktrin sufi menjadi amalan sosial, dan seterusnya mereka 
mengkaitkan amalan zikrulllah (ingat Allah) dengan kehidupan bermasyarakat, 
misalnya, mencintai manusia bererti mencintai Allah dengan hujah bahawa manusia 
itu ciptaan Allah. Oleh itu, penyelidik memberanikan diri membuat sesebuah istilah 
tentang hal ini dengan nama zikir sosial. Ulama sufi pada abad ini beranggapan 
ibadah mereka kepada Allah belum sempurna bila hak orang lain belum ditunaikan, 


begitu juga tanggungjawab dengan orang lain belum dilaksanakan. 


Tidak banyak yang dapat penulis temukan keterlibatan ulama sufi terhadap aktiviti 
kemasyarakatan sehari-hari kecuali yang berhubung dengan amar ma'ruf nahi 
munkar sepertimana pada huraian sebelumnya. Justeru itu, penyelidik berkeyakinan 
bahawa mereka ada terlibat secara langsung dengan aktiviti sosial. Oleh kerana 
pemikiran seseorang merupakan gambaran daripada keperibadiannya, maka apa yang 
mereka tulis di dalam kitabnya sudah mesti telah mereka lakukan. Hal ini tidak 
mungkin bercanggahan dengan hasil pemikiran mereka dengan aktiviti seharian 
mereka. Ini kerana mereka adalah orang berjiwa suci dan menjadi ikutan orang ramai. 
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5.2.4.3. Melawan Penindasan dan Penjajahan 


Para sufi abad ke-17 M dan ke-18 M bukan hanya menekankan ibadah individu 
secara pasif, selain menekankan aktiviti-aktiviti kemasyarakatan. Berulang-kali, sufi- 
sufi besar tersebut menggalakkan kaum muslimin meninggalkan kelalaian dan 
kebodohan mereka. Para sufi ini menggalakkan kaum muslimin untuk mencari ilmu 
dan memanfaatkan waktu mereka untuk tujuan-tujuan yang baik. Sufi-sufi tersebut 
juga menggesa kaum muslimin agar menjalankan tugas-tugas duniawi mereka untuk 
menampung kehidupan dengan jalan mengajar, berniaga dan bertani. Menurut 
pendapat mereka, sufi yang tertinggi bukanlah orang yang menganjurkan kebaikan 
dan melarang kemungkaran (kejahatan) sahaja, tetapi juga orang yang mahu 
menghulurkan tangan membantu mereka yang tertindas, sakit dan miskin. Lebih jauh 
lagi, seorang sufi sejati adalah orang yang dapat bekerjasama secara timbal balik 
(ta'awun) dengan orang-orang muslim lainnya demi kemaslahatan masyarakat. Ini 
adalah beberapa contoh yang diberikan oleh para sufi tersebut tentang amalan baik 
yang harus dilakukan oleh sufi yang berkeinginan menjadi manusia sempurna (al- 


insan al-kamil) sebagaimana gambaran ideal dalam kesufian. 


Di samping itu ada hal yang menarik tentang aktiviti ulama sufi besar tersebut, iaitu 
mereka turut terlibat dalam penganjuran melawan penindasan dan penjajahan 
kolonialisme. Menurut mereka, melawan penjajahan, penindasan dan kolonialisme 
adalah sebahagian daripada perang suci atau jihad. Dua tokoh sufi, al-Palimbani dan 
al-Fathani, dengan tak henti-henti menganjurkan untuk jihad. Mereka memang 
menghabiskan sebahagian hidupnya di Haramayn, namun tetap mempunyai 
keterikatan yang kuat dan kepedulian yang tinggi ke atas tanah air mereka. Ini 


menunjukkan bahawa mereka bukanlah sufi yang digambarkan kaum modenis, yang 
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hanya memfokus kepada perjalanan spiritual mereka dan terasing daripada 
masyarakat umumnya. Kerapkali, al-Palimbani menggalakkan kawan-kawannya 
sebangsa, senusantara, untuk melancarkan jihad melawan penjajahan kolonial Eropah. 
Bagi tujuan menggalakkan semangat berjuang, al-Palimbani membahaskan 


keberanian Rasulullah dalam berjuang, seperti ungkapan berikut: 


Pa ala yel AN sela a 
IS a8 33 il ya dad J3 Cl BI gd dal J3 alan gayle all glia KAN gif 
la 


“Faslun fi bayan syaja'atihi shallahu ‘alaihi wasallam”, ertinya, “ini suatu pasal pada menyatakan 
berani Nabi SAW (kana anjad al nas wa sahaja'uhum) ertinya, “adalah Nabi SAW itu terlebih kuat 
dan terlebih berani dari segala manusia” (al-Palimbani, tt:238). 


Karya utama al-Palimbani berkaitan jihad adalah Nashihah al-Muslimin wa Tazkirah 
al-Mu'minin fi fadail al-jihad fi sabil Allah wa karamah al-Mujahidin fi sabil Allah. 
Kitab ini adalah karya pertama tentang jihad yang tersebar luas di Nusantara. Kitab ini 
bukan hanya dibaca oleh pembaca Nusantara, akan tetapi juga oleh khalayak ramai 
sebab karya ini di tulis dalam bahasa Arab. Al-Palimbani sengaja menuliskannya 
berbahasa Arab. Karya itu terdiri daripada tujuh pasal yang menghuraikan tentang 
keutamaan-keutamaan perang suci (jihad) menurut al-Ouran dan as-Sunnah. Kitab ini 
terdiri daripada tulisan ringkasan namun penting mengenai tajuk tersebut. Ia 
menjelaskan bahawa wajib bagi kaum muslimin melancarkan perang suci melawan 


kaum kafir. Al-Palimbani mengutip pendapat Imam al-Nawawi, seperti berikut: 


Al (glace Jgn il age Aga JS (lai dil dea y ce gill lay! Sli, 
Waal ja SUSIE ones Lily Que Ya iby AUS Ula aly dalo 
AUS a ji Lie galli Lad adal ue Lead 3 plows pala Lgi 3S 
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SS Ip aad US aa Sule Gaal y algalial g duke dil jlo Ai gil lela] 
I yal 


“Imam al-Nawawi rahimahullah Ta’ala berkata: jihad pada semasa Rasulullah SAW adalah farhdu 
kifayah, dikatakan juga fardhu ‘ain. Adapun setelah semasa Rasulullah, orang kafir dibahagi ke dalam 
dua hal, salah seorang, orang kafir yang tetap berada di negara mereka dan tidak bermaksud untuk 
menyerang, maka jihad di sini adalah fardhu kifayah sesuai dengan sabda Nabi SAW, jihad adalah 
diwajibkan atasmu bersama pemimpin yang baik ataupun buruk” (al-Palimbani, tt:32). 


Al-Palimbani menutup karya tersebut dengan sebuah doa pendek yang akan membuat 
kaum mujahidin kebal dan tidak kalah. Doa yang diajarkan itu adalah doa Rasulullah 


yang dibacanya sebelum berangkat berperang seperti berikut: 


aglis ages | alll al jal a jal adl miluad! Hj iis J jie al 


Dalam riwayat Bukhari doa tersebut berbunyi seperti berikut: 


agile U pail g age JA] Ca) aY) JA a 15 yana y SI J Jia gl) 


Maksudnya kedua-dua doa ini, ialah: Ya Allah, Ya Tuhan kami pecah belahkan, hancurkan golongan 
musuh kami dan mohon bantu kami supaya selalu mendapat kejayaan (al-Palembani, tt:32). 


Para peneliti menyatakan bahawa karya al-Palimbani tersebut merupakan sumber 
utama pelbagai karya mengenai jihad dalam perang Aceh yang menghabiskan masa 
yang lama melawan Belanda. Ia menjadi panduan kepada pihak Aceh mengenai 
himbauan kepada kaum muslimin agar berjuang melawan kaum kafir. Di Aceh ia 
dikenal sebagai Hikayat Prang Sabi. Karya-karya semacam ini memain peranan 
penting dalam menunjang semangat orang Aceh sepanjang perang yang berlarutan 


antara tahun 1873 sehingga awal abad dua puluh (Azra, 1995:112). 
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Ulama sufi lain yang tak henti-henti dan terkemuka dalam jihad adalah Daud bin 
Abdullah al-Fathani. Dalam kesnya, ia menyaksikan usaha-usaha yang semakin 
meningkat dari pemerintah Thai untuk menguatkan cangkaraman ke atas wilayah 
muslim Patani. Oleh kerana itu, tidak hairanlah jika situasi politik yang tidak 
menguntung di tanah airnya ini juga menjadi tanggungjawab utama al-Fathani 


(Syukri, 1985:39-56). 


Al-Fathani menghimbau kaum Muslimin, terutama mereka yang berada di Patani, 
melalui tulisan-tulisannya untuk berjihad melawan kolonialisme negara kafir. Tetapi 
ia tidak menulis karya khusus mengenai jihad, seperti yang dilakukan al-Palimbani. 
Gagasan-gagasannya mengenai jihad tersebar dalam pelbagai karyanya. Diketahui, 
misalnya, bahawa karyanya furu’ al-Masail, membahas secara khusus tentang jihad. 
Menurutnya semua orang wajib berjihad di medan perang kecuali anak-anak, orang 
tua renta, orang gila dan orang yang sedang berhutang, seperti ungkapan berikut: (al- 


Palimbani, tt:32) 


Ajaran al-Fathani mengenai jihad tampaknya mempunyai perhubungan dengan 
gagasan tentang negara Islam. Menurut pendapatnya, sebuah negara Islam (dar al- 
Islam) harus diasaskan atas prinsip al-Quran dan Hadis, jika tidak maka ia akan 
dinamakan negara kafir (dar al-Kafir) (Abdullah, 199: 34-95). Menurutnya, sebuah 
negara Islam berfungsi menaungi Islam dan kaum muslimin. Oleh kerana itu, keluar 
(murtad) dari Islam tidak diperbolehkan, dan orang-orang yang melakukan 
penyimpangan itu harus dihukum mati (al-Fathani, tt:95). Bahkan al-Fathani 
menyatakan bahawa bila barisan perang telah disiapkan maka haram hukumnya untuk 
berpaling daripada barisan walaupun perang belum berlangsung. Hal ini dapat dilihat 


dalam ungkapan tersebut: 
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ONS JAS Cul) | 9d 55 paar daa glia oyal gS la 28 SL Cae o gl» Sie 


“Mana kala berbaris shaf gital pada hal kuasa mugawamah seperti dua ratus kafir dan seratus 
muslimin, haramlah berpaling oleh yang kuasa, lazim atasnya jihad” (al-Fathani, tt:336). 


Berkaitan dengan menaungi atas Islam dan kaum muslimin, menurut al-Fathani, 
adalah menjadi suatu kewajipan penting (fard al-'ayn) bagi setiap muslim untuk 
melakukan jihad melawan kafir (kafir al-harb). Jika sebuah negara Islam diserang dan 
diduduki oleh kafir, kaum muslim wajib memerangi mereka sampai meraih semula 


kemerdekaan seperti ungkapan berikut: 


gE ad AS cg} ha Glo Cy JSI ad JAS Nah Ala AE ta JA Ca) age alll 
GS. as ola grids JR ya Tila Ha ISI Cuil Cue Ya yA cle a 
Cy gre Cam pi UNA San PSA ga Al ga Laila cla Cigh gus (Gali yaar 
alial g the Uya Cams pa Gila sl AS pun GEO ld hun Cala ol la 
“Adalah jihad itu fardhu kifayah jika ada kuffar pada negerinya dan jika ia datang pada negeri 
muslimin maka fardhu ‘ain atas negeri yang datang berperang dengan dia dan segala negeri yang 
hampir menolakkan dia sebolehnya jika ia dapat boleh menolakkan seperti dan bersiap melawan jika 


tiada dapat seperti datang dengan sergap tiada dapat bersiap melawan maka wajiblah ia menolakkan dia 
sebolehnya” (al-Fathani, tt:338). 


Sedangkan mengenai jihad untuk memperluas wilayah Islam, yang bererti mentakluk 
orang kafir adalah fard al-kifayah, iaitu suatu kewajipan yang dijalankan atas nama 
semua orang. Dalam kedua kes kewajipan untuk berjihad itu, al-Fathani menekankan 
keperluan kaum muslim untuk mempunyai strategi pertempuran. Mereka tidak boleh 


melakukan jihad jika mereka tidak bersiap sedia (al-Fathani, tt:945). 
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Di antara ajaran-ajaran kesufian abad ke-17 M dapat dikenalpasti tentang penegasan 
pentingnya rasa tidak takut mati dan rasa anti kafir. Rasa tidak takut mati ini, 
berimplikasi pada semangat berjuang habis-habisan. Bila perang anti kafir dikobarkan 
dan diikuti oleh para sufi, maka semangat bertempur tanpa rasa takut mati akan 
menjadi suatu bentuk ancaman kepada kolonialisme Belanda. Oleh itu, tidak hairanlah 
jika Belanda terutama menganggap ajaran-ajaran sufi dan tarikat itu sangat merbahaya 
bagi pemerintahan mereka. Snouk Hurgronje menyatakan bahawa para syeikh sufi 
adalah musuh yang paling merbahaya bagi pemerintahan Belanda di Nusantara. Ia 
menyatakan, ancaman para ulama sufi Nusantara ke atas Belanda tidak lebih kecil 


dibanding ancaman kaum Sanusiyah ke atas Perancis di Algeria (Azra, 1995:288). 


Bagi Belanda, ulama sufi yang juga mereka namakan “para guru independen” sangat 
sukar diawasi. Atas dasar itu, Belanda berusaha melakukan apa-apa sahaja untuk 
mencegah pengaruh mereka, termasuk melarang penerbitan dan pengedaran karya- 
karya ulama sufi tersebut. Salah sebuah contohnya adalah ulama yang dekat dengan 
Belanda ketika itu mengeluarkan fatwa mengharamkan mempelajari kitab ad-Dur an- 
Nafis, karya Muhamamd Nafis al-Banjari, fatwa yang berisi bahawa kitab itu sesat 
lagi menyesatkan. Padahal itu merupakan muslihat Belanda kerana Belanda tahu 
bahawa apabila seseorang mempelajari kesufian secara mantap maka akan ada orang 
tersebut tidak takut mati, dan orang itu akan melawan penindasan dan penjajahan 


serta semua bentuk ketidakadilan Belanda (Solihin, 2005:309). 


Dalam kitab-kitab mereka, para sufi mengembangkan keseimbangan dalam semua 
aspek bagi menggalakkan umat Islam (sufi) untuk memenuhi keperluan sendiri, 
bekerja sendiri dan mandiri. Mereka melarang sikap meminta-minta. Mereka juga 


menggalakkan para sufi untuk melakukan amr ma'ruf nahi munkar, bergaul dengan 
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manusia bahkan mereka mengajak kaum muslim melawan penjajahan dan penindasan 


kolonialisme. 
53. KESIMPULAN 


Kesimpulan yang boleh diambil dari bab ini ialah ulama sufi pada abad ini berusaha 
mengaktualisasikan kefahaman sufi ke dalam kehidupan manusia sehari-hari. Ajaran 
sufi tidak terhad bagi kepentingan ibadah atau amalan kerohanian sahaja yang tidak 
membawa apa-apa erti kepada penghayatan beragama seorang muslim, tetapi 
sebaliknya diamalkan dalam kehidupan lain secara menyeluruh. Oleh itu, untuk lebih 


jelasnya boleh dilihat huraian berikutnya ini. 


Dalam pandangan teologi dan fekah, seorang khalifah bukanlah manusia “maksum” 
dan tidak memiliki kekuasaan ketuhanan atau diperolehi atas asas kekuasaan 
ketuhanan. Khalifah hanyalah manusia biasa yang dipilih secara mesyuarat untuk 


memelihara agama dan mengatur urusan dunia. 


Manakalah menurut tasawuf, tidak semua manusia boleh menjadi khalifah Allah di 
bumi. Hal ini kerana tugas khalifah Allah adalah menggantikan tugas-tugas ketuhanan 
dimuka bumi. Seperti umumnya doktrin tasawuf, seseorang dapat menjadi khalifah 
setelah lebih dahulu mendapatkan anugerah Nur Ilahi. Ertinya, mereka yang boleh 
menjadi khalifah Allah di bumi adalah mereka yang mendapatkan “Nur” anugerah 
Tuhan sehingga ia mempunyai sifat-sifat dan kemampuan untuk menggantikan Tuhan 


di bumi. 


Nilai asas kekhalifahan adalah amanah. Oleh itu doktrin khalifah dan amanah tidak 
boleh dipisahkan. Doktrin amanah yang diajarkan pula dalam tasawuf ini 


mengandungi erti bahawa setiap muslim yang mempunyai kedudukan fungsional 
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dalam kehidupan masyarakat dan dituntut agar melaksanakan kewajipannya dengan 
sebaik-baiknya dan bahawa kelalaian ke atas kewajipan tersebut akan mengakibatkan 
kerugian bagi dirinya sendiri. Amanah yang diberikan oleh Tuhan wajib dilaksanakan 


oleh setiap muslim termasuk sufi bagi menegakkan hukum Tuhan di muka bumi. 


Amar ma'ruf nahy munkar juga berkaitan dengan konsep khalifah. Khalifah adalah 
pengganti tugas kenabian mengatur kehidupan dan urusan umat sama ada keduniaan 
mahupun keagamaan dan untuk memelihara agama. Khalifah dituntut melaksanakan 
kekuasaan politik yang merupakan alat untuk melaksanakan syariat Islam, 
menegakkan keadilan, mewujudkan kebenaran. Imam Al-Ghazali (1972:105-106), 
salah seorang tokoh ikutan sufi-sufi Nusantara menyatakan bahawa kekhalifahan 
adalah lembaga yang memiliki kekuasaan dan menjadi alat melaksanakan syariat, dan 


mewujudkan kemaslahatan rakyat. 


Keperdulian ke atas amar ma'ruf nahi mungkar menjadi urusan yang sangat penting 
bagi ulama sufi seperti al-Sinkli, al-Palimbani dan al-Yusuf al-Makassari sangat 
peduli ke atas aktiviti dakwah. Sehingga mereka mengatakan zikir dan dakwah adalah 


sama dengan mati syahid dihadapan raja bila dibunuh demi mengatakan yang benar. 


Dengan kata lain kejayaan aktiviti dakwah sangat memerlukan kekuasaan. Aktiviti 
dakwah tidak menemukan rintangan dan halangan bila disokong oleh penguasa. Jadi, 
ketiga-tiga konsep ajaran agama di atas — khalifah, amanah dan amar ma'ruf 


mempunyai perhubungan kesepaduan antara satu sama lainnya. 


Ulama sufi abad ke-17 M dan ke-18 M pada satu sisi sibuk beribadah untuk 
mendekatkan diri kepada Allah, tetapi pada sisi lain sibuk dengan urusan duniawi 


seperti mencari rezeki dan harta. Mereka tidak mahu hidup menjadi bebanan orang 
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lain dengan cara meminta-minta. Walaupun sikap mereka ini bercanggahan dengan 


ajaran tasawuf mengenai zuhud (membenci ha ehwal duniawi). 


Walaupun tuduhan orang ke atas tasawuf bersifat negatif tentang kehidupan bergaul 
dengan masyarakat, namun tidak ditemukan pada ulama sufi dalam dua abad ini. 
Mereka bergaul dengan manusia, selalu memberikan pertolongan, meringankan 
kesulitan orang lain, tidak berburuk sangka, menghormati jiran dan mencintai sesama 


manusia. Semua sikap ini berpunca daripada ajaran sufi mereka. 


Satu hal yang menarik bagi ulama sufi besar ke-17 M dan ke-18 M ialah tentang 
anjuran melawan penindasan dan penjajahan kolonialisme. Menurut mereka, melawan 
penjajahan, penindasan dan kolonialisme adalah sebahagian daripada perang suci atau 
jihad. Anjuran ini dimotivasi oleh adanya ajaran-ajaran kesufian tentang penegasan 
pentingnya rasa tidak takut mati dan rasa anti kafir. Rasa tidak takut mati ini 


berimplikasi kepada semangat berjuang habis-habisan melawan penjajah. 


Tasawuf adalah sebuah ajaran yang diyakini oleh penganutnya. Sebuah keyakinan 
atau ideologi selalu mempengaruhi cara seseorang berfikir, bertindak dan bergelagat. 
Semua pandangan hidupnya dan sebarang perbuatannya selalu merujuk kepada ajaran 
yang diyakininya. Begitu halnya yang berlaku bagi ulama sufi abad ke-17 M dan ke- 
18 M di Nusantara, mereka memahami agama bercorak kesufian. Doktrin-doktrin sufi 
sentiasa mereka rujuk dalam melaksanakan perintah agama mahupun aktiviti-aktiviti 


seharian mereka. 


Dakwah dalam pengertian luas sebagaimana huraian di atas adalah menyentuh segala 
aktiviti-aktiviti seharian yang dilakukan oleh juru dakwah, iaitu yang terdiri daripada 
aktiviti-aktiviti ekonomi, sosial, politik dan lain-lainnya. Semua aktiviti itu 


mengandung nilai-nilai dakwah secara tidak langsung. Bentuk dakwah seperti ini 
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terkenal dengan metode dakwah ’J/isanul-hal’ atau dakwah bil-hal. Bila hendak 
dihubungkan dengan ulama sufi abad ke-17 M dan ke-18 M ke atas aktiviti yang 
dilakukan mereka sebagaimana huraian di atas adalah tergolongkan dalam dakwah 


lisanu-halatau dakwah bil-hal. Allahu a'lam. 
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BAB VI 


PERANAN DAKWAH ULAMA SUFI ABAD KE- 17 DAN KE- 18 DI 


NUSANTARA 


6.0. PENDAHULUAN 


Ulama sufi abad ke-17 M dan ke-18 M di Nusantara jelas tidak hanya fokus kepada 
amalan-amalan kesufian sahaja tetapi juga terbabit dalam pelbagai aktiviti sosial dan 
politik tempatan seperti yang dibincangkan dalam Bab 5. Sehubungan itu, perbincangan 
dalam bab ini pula akan memperkukuhkan lagi peranan ulama sufi di Nusantara. Apakah 
benar ulama sufi mewujudkan amalan sufinya terhadap aktiviti kehidupan masyarakat 
dan politik? Sejauh mana benar pengaruh ulama terhadap penyebaran Islam di 
Nusantara? Oleh itu terdapat beberapa hal yang dilihat di sini iaitu pertama, peranan 
ulama sufi di tengah masyarakat; dan kedua, kedudukan ulama sufi dalam jawatan 
pemerintahan. Bagi tujuan skop penyelidikan ini, perbahasan hanya tertumpu kepada 
beberapa peranan ulama sufi sahaja iaitu: sebagai pemimpin formal, guru dan mubaligh, 


konsultan sosial, perjuang fizik, mempengaruhi polisi politik, mufti dan penasihat raja. 


6.1. PEMIMPIN INFORMAL 


Ulama sufi, seperti syeikh, khalifah, atau mursyid merupakan tokoh agama dan sosial di 


persekitaran masyarakatnya. Di samping peranan sebagai pemimpin tarikat, mereka juga 
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dianggap oleh masyarakat tempatan sebagai pemimpin informal mereka. Pemimpin 
informal bermaksud pemimpin yang tidak diangkat oleh institusi rasmi tetapi pemimpin 
yang diiktiraf oleh masyarakat setempat. Hal ini disebabkan oleh sifat-sifat karomah dan 


barogah yang dimiliki ulama sufi tersebut. 


Sifat-sifat karamah dan baragah hanya dipunyai oleh Nabi. Persefahaman ini berikutnya 
berubah menjadi bahawa karamah dan baragah itu juga dipunyai oleh guru. Hal ini 
dihubungkaitkan dengan pengertian guru adalah wakil dan perantara Nabi, maka wakil 
dan yang diwakili adalah sama apabila dilihat secara hakiki. Guru memberi barogah 
kepada murid bermakna memberikan sesuatu kebaikan berupa benda ataupun berupa 


wejangan dan nasihat kepada murid (al-Makassari:94) 


Keberkatan mahupun kemulian ulama sufi tersebut memperkukuhkan pengaruh 
kepemimpinan mereka terhadap masyarakat tempatan. Justeru itu, para sufi yang berasal 
daripada pelbagai tarikat, sudah semestinya memainkan peranan yang cukup ketara 
dalam kehidupan bermasyarakat, seperti Syeikh Yusuf al-Makassari yang mampu 
membangunkan pengikut-pengikut yang setia kepadanya sama ada di Sulawesi Selatan, 
Banten mahupun di Cape Town. Hal ini juga berlaku bagi ulama-ulama sufi lain atau 


pemimpin-pemimpin tarikat lain. 


Keyakinan masyarakat kepada keberkatan yang dimiliki ulama sufi mempengaruhi 
pemikiran masyarakat terhadap ulama sendiri iaitu berlaku sympathy terhadap ulama dan 
selalu meminta untuk bernaung dengan keberkatan tersebut. Hal inilah yang 
menyebabkan masyarakat cepat menerima ajaran agama yang disampaikan oleh ulama 


tanpa keraguan. Secara tidak disedari di sini berlaku interaksi yang mengakibat imitation 
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(meniru) perilaku ulama. Aktiviti seperti inilah yang dikatakan dakwah dengan metode 


uswatun hasanah. 


6.2. KONSULTASI SOSIAL ( BIRO ADUAN) 


Seperti disebutkan sebelumnya bahawa para sufi abad ke-17 dan ke-18 memiliki 
semangat tajdid (pembaharuan). Semangat reformasi (tajdid) ulama-ulama sufi besar 
tersebut jelas seolah-olah merekonstruksi struktur sosial-moral dan intelektual 
masyarakat muslim. Menurut mereka, jalan yang paling logik untuk mencapai tujuan itu 
adalah dengan mengembangkan pemahaman lebih seimbang tentang segala aspek Islam, 
menekankan seluruh ajaran mereka secara holistik seperti dalam bidang hukum dan 
mistik, zahir dan batin, intelektual dan praktikal, serta sosial dan individu. Oleh yang 
demikian, sebagaimana dalam perbincangan terdahulu, tidak seorangpun di antara para 
ulama sufi besar tersebut mengetepikan syariat. Tekanan mereka jelas bercorak 
pembaharuan, purifikasionisme dan sosial aktif. Mereka berusaha melahirkan perubahan- 
perubahan dalam masyarakat dengan usaha mereka sendiri dan bukan menunggu campur 


tangan eskatologi (dari atas). 


Di antara peranan hal ehwal awam, ulama sufi (syeikh) Nusantara tanpa mereka sedari 
adalah berperanan sebagai biro aduan bagi masyarakatnya dalam penyelesaian sebarang 
masalah indvidu, institusi keluarga, masyarakat, duniawi mahupun agama. Masyarakat di 
persekitarannya akan menjadikan syeikh tersebut sebagai tempat mengadu, tempat 


bertanya dan tempat mencari penyelesaian masalah (konsultasi) pelbagai hal. Banyak 
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karya ulama sufi yang menjelaskan peranan hal ehwal awam ini, seperti ungkapan 


berikut: 


EVISU gang al gall g gall OY gun aS bball I og SS Ley gal cla 
Media yiluall dlls pide glade 

Bl ga al a GST it gf Gaia 9S | gga 98 SG AL arin Gla Sila AB JS ya 
Sesak shite (53 yas By Cal ga Cal yas Gls Sade aw la a 
Asc ig yi a ad Youll Ge 9 8 Cal yan ola le hu gli ad 

“Haja qalbi wa mala fikri an angazakum sualat kalduwari wa al jawahir wajawabatu ka allali manzumihi fi 
suluk al-‘abair nafisat syar Tyat....ertinya: “bergeraklah hatiku dan condonglah fikirku bahawa aku hendak 
pungut akan beberapa soal seperti mutiara dan seperti manikam dan beberapa jawabnya yang seperti 


mutiara yang dinizamkan dia pada tali segala ibarat dan beberapa furu’ yang indah-indah pada bicara 
hukum furv’ syariah” (al-Fathani,7790:3). 


d 


Kerana menurut masyarakat, ulama sufi adalah pengamal agama (wali Allah), dan 
memiliki dan memperolehi petunjuk secara benar dari ilahi berkat kekuatan spiritual 
(barakah) yang dianugerahkan Tuhan kepada ulama tersebut. Apapun keperluan murid 
atau pengikutnya serta masyarakat, sama ada yang bersifat spiritual ataupun praktik, cuba 


dipenuhi oleh ulama ini. 


Ulama sufi berfungsi juga untuk menyatukan moral dan intelektual masyarakat. Salah 
satu fungsi mereka adalah sebagai mursyid, atau syeikh al-tarbiyyat, pembimbing 
spiritual dan pendidik. Atas peranan mereka, ulama ini menjadi contoh teladan, 
pemimpin dan pembimbing kebenaran. Maka ramailah masyarakat yang mengadu atau 
menkonsultasikan permasalahannya kepada syeikh kerana syeikh dianggap pembawa 


kebenaran dan mampu memecahkan permasalahan yang timbul. 
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Karya-karya para sufi yang menjelaskan tentang masalah dan penyelesaian masalah 
masyarakat boleh dijadikan bukti kukuh bahawa mereka menjadi tempat rujukan, tempat 
bertanya atau berkonsultasi masyarakat. Sebagai contoh, karya as-Sinkili, Jubb al-Kasyf 
wa al bayan Li ma Yarahu al-Muhtazhar bi al-I'yan merupakan jawapan atas pertanyaan 


masyarakat tentang hal ehwal yang berhubungan dengan maut seperti petikan berikut: 


Cul GUS yb ad ya Yala Ra 98 Jl gas ad yo Akia YSS Li ya AL Cal gga lag 
Syaa GUS Ian ab Layan ji SAS Glo sli gil å gull dal a gå ad aciee alll 
2 Ae . - wa . a - e H e 2 . - 

My dalm SIS GE ati J gt SY Gla sls gl Goad yo & GUS ai gil 
lge Sl gm the cu) BLS 83 ad yo andl dal ul da Cu ge ALIS la 

AA ty al cay) ol BV aS Cuil Gla ga collet ail ab Cal ol sea 
“Syahdan bahawasanya telah bertanya kepadaku setengah daripada saudaraku yang mulia-mulia daripada 
perkataan itu adalah mu’tamad pada kaum ahl as-suff atau tiada dan adakah ia tersebut pada segala kitab 
Hadis atau pada segala kitab yang daripadanya atau tiada. Dan lagi pula telah bertanya kepadaku setengah 
daripada segala saudaraku yang mulia-mulia daripada alamat maut adakah baginya alamat atau tiada dan 
daripada zikir dan ketika maut itu zikir yang mana yang lebih afdhol daripada zikir ketika itu. Maka 


jawabku, bahawa pengetahuan itu pada Allah Ta'ala jua dan di atas tiap-tiap yang tahu itu ada yang amat 
tahu” (P.Voor Hove, 1980:8). 


Karya-karya al-Makassari, al-Raniri, al-Palimbani, al-Banjari, dan al-Fathani sering 
dihasilkan atas persoalan dan pertanyaan masyarakat, teman-teman atau saudara-saudara 
mereka. Bahkan ada juga karya itu dihasilkan atas permintaan raja, seperti karya al- 
Palimbani, Tuhfah ar-Raghibin fi Bayan Hagigah Iman al-Mu'minin wa Ma Yufsiduhu fi 
Riddah al-Murtadin. Karya ini disusun oleh al-Palimbani atas permintaan Sultan 
Palembang kerana pada awal tulisan itu ia menyatakan bahawa seorang pembesar pada 


masa itu seperti ungkapan berikut: 
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asu Pa a a iS) jar (ye ails SAY ya Qe Gill 
OS ad ya Cail gio gS) Soe ali Be» gl SM jo Giaa. YG pally asa gill 
sep Gs dila Gla Sila OS) LS ail GSE fa Pa Gal Kala rad 

4a jae gla asa gi 
“Thalaba minni man la yumkinuni mukhalifatuhu min ba'dihi akabir az-zaman asyraga Allah qalbi bi nur 
al-tauhid wa al-irfan”, ertinya: “Meminta daripadaku orang yang tiada mungkin aku menolaknya daripada 


sebahagian pembesar pada masa ini barang diterangkan Allah akan hatiku dan hatinya dengan cahaya 
tauhid dan ma'rifat” (al-Palimbani, tt:1). 


Contok karya yang lahir untuk menjawab pertanyaan-pertanyaan masyarakat dan untuk 
memberikan penjelasan dan konsultasi hukum adalah kitab hujjat al Shiddiq li Dhaf al 


Zindiq tulisan al-Raniri: 


Jala & Ju af ys ailea Jal gla amani) Jal ad jo Hat alas) JST ha 
Aetna SiS Siaa Ela Mai Ga Hla alle Sinaia a8 la dil a yan 9 (Stee D 
A Lay Sa sla SS Gla GSAS che, Sita JS ad 3 yang yar da play 

cad pall Jal 28 ya Oa! 
“Maka tatkala ikhtilaflah setengah daripada ahli fa'shib dan ahli ma'anid daripada segala yang jahil pada 
memisalkan wujud Allah dan pada menisbatkan alam dan hak Allah Ta'ala maka meminta kepadaku 


setengah daripada orang yang besar-besar daripada segala sahabatku...maka kuta’lifkan dan kujawikan 
risalah ini daripada segala kitab ahl as-sufi (ar-Raniri:2). 


Kemudian Furu’ al-Masail, di awal tulisannya al-Fathani menyatakan: 
E JJ Atas Cia pall al ye y galaia Las cling ll Jilat! Logie Sala 
Cal yar CSI Cal 9S ad jo Ya ab ya al gS) che Silang! J gual Ja 


la Jalal & 5 98 Ca) Lan pi SAS la palette Pol Lari GAS y Ha Alive 
Salas dl J pal 
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“Fa akhaztu min huma al masail allati yahtaju ilaiha al-muta’allimima wa‘awam al-mu’minin wa 
sammaituhu furu” al-masail wa ushul al-wasa il”. Ertinya, “Maka aku ambil daripada tiap-tiap daripada 
keduanya akan beberapa masalah yang berkehendak kepadanya orang muta'alimin dan kunamakan 
terjamah ini furu’ al-masail dan ashul al-masaif” (al-Fathani, 7790:3). 


Pada posisi sebagai konsultasi sosial boleh disimpulkan bahawa ulama sufi mampu 
menjawab persoalan yang wujud semasanya. Masyarakat berasa terbantu dan ternaungi 
dengan adanya orang yang setiap saat boleh menyelesaikan persoalan hidup yang mereka 
alami. Akibat daripada ini ulama sufi menjadi tokoh yang sangat disanjungi di kalangan 
masyarakat. Malah banyak cadangan dan pandangan ulama dipatuhi dan ditaati oleh 
masyarakat tanpa sebarang penolakan. Kepercayaan terhadap peranan ulama sufi telah 
tertanam dalam hati sanubari mereka kerana nilai barakah yang dipunyai oleh ulama. 


Aktiviti dakwah seperti ini dinamakan metode dakwah mauizhotul hasanah. 


6.3. GURU DAN MUBALLIGH 


Sebagaimana telah dihuraikan sebelumnya bahawa ulama-ulama sufi dalam penyelidikan 
ini adalah guru-guru tarikat, bermula dari ar-Raniri sampai ke al-Fathani. Guru tarikat ini 
seringkali disebut sebagai “syeikh tarikat”. Seorang syeikh adalah seorang guru yang 
memberikan petunjuk (mursyid), mempunyai kedudukan penting dalam tarikat. Dia 
memberi petunjuk kepada murid-muridnya segala sesuatunya tentang kehidupan dan 
dalam pergaulan sehari-hari, agar jauh daripada perilaku tercela dan perbuatan dosa. 
Lebih penting lagi, syeikh tarikat adalah pemimpin rohani, perantara dalam ibadah antara 
Tuhan dan murid, dan antara doktrin dengan praktik-praktik tarikat. Seorang syeikh, 


selain ahli dalam bidang kesufian, dia juga harus mempunyai kemurnian rohani yang 
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boleh memancarkan barakah dan boleh diteladani oleh murid-muridnya. Seseorang akan 
diangkat menjadi syeikh setelah dia memperoleh ijazah dari gurunya dan diberi izin 
untuk mengajar pengetahuannya kepada orang lain. Jadi syeikh adalah wasilah yang 
membentuk rantai salasilah tarikat yang berkewajipan melanjutkan doktrin dengan segala 
cara dan sistemnya sendiri. Dipandang dari segi berlakunya doktrin, dia merupakan 
khalifah dari gurunya, gurunya adalah khalifah juga dari gurunya, dan seterusnya semula 
ke khalifah pertama, yakni Rasulullah SAW. Guru sufi akhirnya adalah khalifah Allah 
dan warisat al-anbiya’. Oleh sebab itu seorang syeikh berperanan untuk mendidik, 
menjelaskan, menyampaikan dan membimbing muridnya atau manusia dalam menuju 
Tuhan. Ini kerana tugas ini adalah janjinya kepada Allah. Al-Palimbani, dalam hal ini 


menyatakan: 


ela o giaa yh Cai Cpe ASI Le a (ya dal ail Sal Y) Lake Lle dl (sil Lg 
Al Jaka (Sie ple JA lake 61 ca ail og yana ASS ya Vy 
Stine | gga clash Ju Cuil og] Cusia Jute Ge dyas aa Gul 
OS] CES: yo (Sar grate la Glo guile SL Cu} Cigale YS) CS yo 

Cu) Ci gale 


“Ma ata Allah ‘aliman ‘ilman illa ahaza Allahu ‘alaihi min al-mitsag ma akhaza min an-nabiyin an 
yubayyinuhu li an-nas wa la yaktumuhu”. Ertinya, “tiada memberi Allah itu akan ulama akan ilmunya 
melainkan mengambil Allah atasnya daripada janjinya barang yang mengambil janjinya ia atas segala 
anbiya’ bahawa menyatakan mereka itu akan ilmunya itu bagi manusia dan jangan menyembunyikan 
mereka itu akan ilmunya itu” (al-Palimbani, 1953:11). 


Berdasarkan doktrin-doktrin di atas, dalam lingkungan bermasyarakat, syeikh yang 
kerjayanya adalah guru sufi juga dianggap oleh sebahagian masyarakat sebagai guru 
mereka juga. Sememangnya seorang syeikh tidak hanya mendidik, mengajar, atau 
menyampaikan kebenaran kepada murid-muridnya, akan tetapi lebih jauh ia juga 
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Berdasarkan doktrin-doktrin di atas, dalam lingkungan bermasyarakat, syeikh yang 
kerjayanya adalah guru sufi juga dianggap oleh sebahagian masyarakat sebagai guru 
mereka juga. Sememangnya seorang syeikh tidak hanya mendidik, mengajar, atau 
menyampaikan kebenaran kepada murid-muridnya, akan tetapi lebih jauh ia juga 
mendidik, mengajar, menyampaikan dakwah kepada seluruh masyarakat atau umat. 
Walaupun tugas guru mengajar dan mendidik muridnya, tetapi pada waktu yang sama 


mereka juga berperanan mengembangkan misi dakwah. 


Dalam sejarah hidup para sufi besar tersebut tergambar bagaimana kesungguhan mereka 
dalam mendidik dan berdakwah untuk umat, seperti Yusuf al-Makassari diambil oleh 
Sultan Ageng Tirtayasa untuk menjadi guru bagi pendidikan putera-puteri Sultan, 
khususnya, guru bagi anaknya yang tertua, Pangeran Gusti, yang kemudian dikenal 


dengan gelaran Sultan Haji (Abu Hamid, 1970:92). 


Di Sri Lanka, di tengah-tengah masyarakat Buddha, beliau mengajar ilmu syariat dan 
ilmu tasawuf kepada murid-muridnya yang datang dari India dan dari masyarakat Sri 
Lanka sendiri. Kesempatan pengasingan ini, beliau gunakan untuk beramal, mengajar, 
berdakwah dan menulis risalah-risalah. Jamaah haji dari Hindia Timur (Indonesia), 
sekembalinya dari Mekah, biasanya singgah di Sri Lanka menunggu musim barat selama 
satu sampai tiga bulan. Pada kesempatan itu, jamaah haji belajar atau memperdalam 
ilmunya dan sebahagian lagi minta barakah dari Syeikh Yusuf. Syeikh Yusuf 
menyelipkan pula mesej-mesej politik agar tetap mengadakan perlawanan terhadap 
kompeni Belanda dan mesej utama supaya tetap berpegang teguh pada jalan atau agama 
Allah . Di Afrika Selatan (Cape Town) peranan yang mula-mula dimainkan Syeikh Yusuf 
al-Makasari adalah memantapkan pengajaran agama kepada pengikutnya-pengikutnya. 
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Kemudian mempengaruhi orang-orang buangan lainnya yang didatangkan ke Cape Town 
sebelumnya yang terdiri dari hamba. Apakah lewat perdagangan hamba atau dibuang 
kerana menentang Belanda, akhirnya mereka bersatu dalam bentuk komuniti Muslim 


(Nabillah lubis,1996:28). 


Pelbagai rujukan telah mencatatkan bahawa kewujudan komuniti Islam di Afrika Selatan 
adalah bermula dengan kehadiran dan usaha mubaligh Syeikh Yusuf. Beliau dibantu oleh 
12 muridnya sebagai imam yang boleh menjadi mubaligh-mubaligh menyelusuri seluruh 


masyarakat umum di kawasan yang mereka kunjungi. 


Sebagaimana al-Makassari, ar-Raniri juga mengakhiri hidupnya (kerjayanya) dengan 
mengabdikan diri untuk mengajar dan menulis (A. Daudy, 1983:45). Al-Makassari 
sendiri adalah murid ar-Raniri. Sebahagian besar karya-karya ar-Raniri ditulis kerana dia 
berasa bertanggungjawab untuk memberikan penjelasan mengenai kebenaran-kebenaran 


hakiki, dalam pandangannya kepada masyarakat atau umat. 


As-Sinkili pula sudah mula mengajar ketika ia masih di Haramain, kemudian lebih 
intensif lagi ketika dia pulang ke Aceh. Muridnya yang terkenal dalam sejarah adalah 
Burhan ad-Din dan Tuan Ulakan. Murid as-Sinkili inilah kemudiannya mendirikan surau 
Syatatriyyah, sebuah institusi pendidikan sejenis ribat, di Ulakan. Murid-muridnya yang 
lain ialah Abd al-Muhy yang berasal dari Jawa Barat, dan Abd al-Malik bin Abd Allah 
yang terkenal dengan Tok Pulau Manis, dari Terengganu. As-Sinkili dengan murid 
tersayangnya, Daud al-Jawi ar-Rumi telah mendirikan sebuah dayah, institusi pendidikan 


Islam tradisional Aceh, di Banda Aceh (Hasjmi, 1975:20-21). 
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dakwahnya di Kelua dan sekitarnya yang merupakan daerah penting di pedalaman 
Kalimantan Selatan dan sebagai pusat penyebaran agama Islam. Dakwahnya berhasil 
mengukuhkan ajaran Islam dan penyebarannya. Terbukti pada abad ke-18 M dan ke-19 
M, Kelua menjadi pusat penyiaran Islam sampai masa pergerakan kemerdekaan Republik 


Indoensia (Azra, 1995:25 1-257). 


Banyak aktiviti dakwah yang dilakukan oleh ulama sufi sebagaimana huraian di atas, 
bermula dari Syeikh Yusuf al-Makassari yang hidup di istana sampai dia dibuang ke 
Afrika Selatan, tetap menonjolkan pengaruh sebagai dai yang istiqamah menyebarkan 
agama Allah di permukaan bumi. Begitu juga ar-Raniri dan Muhammad Nafis al-Banjari 


yang banyak melakukan aktiviti dakwah di mana sahaja mereka kunjungi. 


Peranan sebagai guru amat besar pengaruhnya ke atas pengembangan atau penyebaran 
Islam ke tengah masyarakat. Ini kerana guru menjadi fokus sistem jaringan yang 
menghubungkan guru dengan guru, antara guru dengan murid begitu juga antara murid 
dengan murid sama ada satu kelompok tarikat atau berbeza tarikat. Perhubungan seperti 
ini dinamakan perhubungan persaudaraan spiritual yang membuat mereka selalu 


berinteraksi sama ada secara simpathy, identification, imitation mahupun suggestion. 


Perhubungan guru dan murid berjalan seperti seorang ayah dengan anaknya. Kecintaan 
guru ke atas murid sangat tinggi, begitu pula sebaliknya. Perhubungan ini diperkuat 
dengan membuat salasilah yang selalu diingat, diamalkan dan disebut-sebut oleh murid. 
Salasilah ini tetap dijaga terus menerus sampai murid yang paling akhir (tidak ada lagi 
murid). Syeikh atau ulama tidak akan memiliki populariti berdasarkan keperibadiannya 


sahaja, tetapi diakui dengan adanya mata rantai perhubungan guru dan murid. Kedekatan 
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antara guru dan murid menjadikan kukuh ajaran yang disampaikan guru. Begitu juga 


kualiti seseorang murid selalu dinilai kepada siapa murid itu berguru. 


Metode salasilah ini berjaya memperluaskan jaringan guru-murid dari semasa ke semasa. 
Jika dianalisis secara saksama metode salasilah ini adalah merupakan sebuah media 
dakwah dan strategi dakwah yang sangat besar pengaruhnya iaitu melalui jaringan 
dakwah (networking) yang menghasilkan peluang besar terjalinnya interaksi antara guru- 


murid-masyarakat. 


Rumah guru, di samping berfungsi sebagai tempat tinggal juga digunakan pula sebagai 
menerima kunjungan para ahli dan tempat melakukan zikir serta tempat mendengarkan 
wejangan atau apa saja yang berhubungan dengan ajaran atau situasi kemasyarakatan. 
Rumah guru juga merupakan tempat pertemuan, selalu tampak bersih untuk 
menunjukkan kebersihan hati. Guru tidak pernah meminta sesuatu kepada muridnya, 
akan tetapi bila ia memerlukan sesuatu cukup sekadar ia menceritakan tentang hasrat itu, 
maka murid-murid akan menawarkan diri dan memberikan bantuan seadanya. Bantuan 


yang diterima guru tidak pernah melebihi keperluannya. 


Tugas guru terhadap murid-muridnya selain pengajaran hal ehwal keagamaan, misalnya 
memberikan nasihat mengenai perselisihan keluarga, menasihati tentang keselamatan, 
penentuan hari-hari baik, penyelenggaraan upacara pernikahan, dan doa (Bruinessen, 


1992; Nor Huda, 2007; Jamil, 2005). 
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6.4. MUFTI DAN PENASIHAT SULTAN 


Ulama-ulama besar tersebut mempunyai hubungan langsung dengan raja-raja. Pada 
waktu itu, ar-Raniri, as-Sankili dan al-Makassari menjawat jawatan sebagai mufti Agung 
atau ahli jawatankuasa Syari'ah di kerajaan mereka masing-masing. Ar-Raniri diangkat 
menjadi mufti sekembalinya ke Aceh kali kedua. Waktu itu, syams ad-Din dan Iskandar 
Muda berturut-turut meninggal dunia (A. Daudi, 1983:45). Dia segera dilantik menjadi 
Syaikh al-Islam salah satu kedudukan tertinggi dalam Kesultanan Aceh di bawah sultan 
sendiri, bahkan mungkin lebih berpengaruh dibanding kedua-dua jawatan tertinggi 
lainnya iaitu Qadi Malik al- “Adil dan orang kaya Maharaja Srimaharaja. Para wakil 
pedagang Belanda menamakannya dengan “Sang Moorish Bishop” (Uskup orang 


Muslim). 


Ar-Raniri tentu sahaja memainkan peranan penting dalam pentadbiran kesultanan Acheh 
terutamanya bertanggungjawab dalam hal ehwal keagamaan, tetapi menurut (Azra, 
1995:177), dari catatan-catatan Belanda menjelaskan bahawa ar-Raniri juga memainkan 
peranan penting dalam hal ehwal ekonomi dan politik. Sebagai contoh, ketika para 
pedagang Gujarat sekali lagi berusaha menguasai perdagangan di Aceh, Belanda dengan 
keras memprotes tetapi tidak berjaya. Maka melalui niat baik dan perantaraan ar-Raniri 
sahajalah maka Sultanah Syafiat ad-Din mengeluarkan polisi yang menguntungkan bagi 


pedagang Gujarat dan merugikan Belanda. 


Seterusnya as-Sinkili menggantikan ar-Raniri sebagai mufti setelah ar-Raniri 
meninggalkan Aceh. Sekalipun waktu itu Sultanah Syafiat ad-Din yang menjadi 


pendukung dan pelindung ar-Raniri masih menduduki tahta Kesultanan Aceh. Hasjmi 
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(1977; Azra, 1995:199) menceritakan bahawa kepulangan as-Sinkili dari Mekah, selepas 
tamat pengajiannya, telah menimbulkan rasa penasaran, terutama di kalangan istana. 
Tidak lama kemudian as-Sinkili dikunjungi seorang dari pejabat istana, Katib Seri Raja 
bin Hamzah al-Ansyi yang mengemukakan pertanyaan-pertanyaan yang tidak jelas 
tentang masalah keagamaan. Voorhove menyatakan bahawa jawatan al-Ansyi adalah 
keuruekan Katiboy Mulo, iaitu setiausaha sulit kepada Sultanah. Pada dasarnya, 
kunjungan al-Ansi adalah diutus Sultanah bagi tujuan menyelidiki pandangan-pandangan 
keagamaan as-Sinkili. Jelaslah bahawa as-Sinkili berhasil lulus daripada “ujian” itu sebab 
segera merebut hati pihak istana. Dia dilantik Sultanah menduduki jawatan sebagai Qadi 
Malik al-“Adil atau Mufti yang bertanggungjawab dalam hal ehwal pentadbiran 


keagamaan. 


Bukan sahaja ar-Raniri dan as-Sinkili, al-Makassari juga diangkat menjadi mufti oleh 
Sultan Ageng Tirtayasa Sultan Agung Tirtayasa, yang sangat mengagumi dan 
menghormati al-Makassari sebagai mufti kerajaan. Sebagai mufti kerajaan, al-Makassari 
bertugas menyelesaikan urusan keagamaan, dan juga bertindak sebagai penasihat Sultan 
dalam hal ehwal pemerintahan kerajaan. Azra menyatakan bahawa perkahwinan al- 
Makassari dengan puteri raja menjadikan hubungan mereka lebih rapat dengan 
kesultanan. Al-Makassari seterusnya dilantik menjadi ahli jawatan tertinggi di kalangan 
pembesar istana, dan menjadi ahli dewan Penasihat Sultan yang berpengaruh. Dia disebut 
opperprister atau hoogenprister (“pendeta tertinggi”) oleh sumber-sumber Belanda. 
Justeru itu, al-Makassari memainkan peranan penting bukan hanya dalam masalah- 


masalah keagamaan, tetapi juga masalah-masalah politik (M.C. Rickefs 1990:175). 
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Adapun al-Palimbani dan al-Fathani memang tidak memangku jawatan dalam 
pemerintahan seperti ar-Raniri, as-Sinkili dan al-Makassari, kerana kedua-duanya 
menghabiskan sebahagian besar hidupnya di Haramain bahkan kedua-duanya dijangka 
meninggal di Haramain. Walaupun begitu, kedua-duanya sangat mengambil berat dengan 
situasi politik di Nusantara. Al-Palimbani dan al-Fathani menulis karya-karya untuk 
menggalakkan semangat jihad pejuang di Nusantara, bahkan al-Palimbani menulis surat- 
surat secara khusus kepada beberapa raja di Nusantara sebagai syor atau sebagai usaha 
membangkitkan motivasi untuk tetap memperjuangkan kemerdekaan, keadilan dan 
kebenaran Islam sebagai agama satu-satunya. Manakala Muhammad Nafis tidak 


ditemukan peranannya sebagai mufti atau penasihat kerajaan secara langsung. 


Pada kebiasaannya seseorang ulama akan dikaitkan dengan tugas dakwah, sekalipun ia 
tidak berpendidikan tetapi ia mampu dan berwibawa mendidik orang ramai dengan ajaran 
Islam. Dalam banyak hal, ulama juga berperanan untuk menegakkan kebenaran dan 
menghapuskan kebathilan. Dalam hal ini, penglibatan mereka dalam hal ehwal 
pentadbiran dan politik merupakan sesuatu yang tidak boleh dipisahkan atau dinafikan. 
Berdasarkan sejarah Islam, penglibatan mereka dalam soal-soal tersebut telah berlaku 
pada awal pemerintahan Islam. Nama-nama seperti Raja’ bin Hayah, Umar bin Abdul 
Aziz (sebelum jadi khalifah), al-Zuhri, Abu Muslim al-Khailani dan ramai lagi adalah 
tidak asing dalam era pemerintahan Bani Umaiyyah. Bahkan dalam kalangan khalifah 
dinasti ini ada yang pakar dalam perundangan Islam seperti Marwan bin Hakam dan 


anaknya Abdul Malik bin Marwan (Omar, 2006:545). 


Di Nusantara, apabila Islam mula bertapak, peranan ulama bersama pihak pemerintah 


dalam pengurusan dan pentadbiran negara adalah suatu yang benar-benar berlaku. 
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Bahkan penyebaran fahaman Ahli al-sunnah wal al- Jamaah selepas mazhab syiah 
terbesar di kawasan ini adalah dimainkan oleh para ulama dengan kerjasama daripada 


pihak pemerintah (Muda, 2006:545). 


6.5. MEMPENGARUHI POLISI POLITIK 


Telah dihuraikan di atas mengenai kedudukan ulama sufi dalam pemerintahan, 
selanjutnya kita lihat apa sahaja yang boleh mereka lakukan sebagai akibat daripada 
kedudukan mereka dalam pemerintahan. Tindakan-tindakan apa sahaja yang 
berhubungkait dengan kedudukan mereka sebagai seorang tokoh informal dan mufti 


yang mengarah kepada aktiviti dakwah. 


Boleh diyakini bahawa kedudukan ulama sufi tersebut dalam pemerintahan pasti 
memiliki pengaruh ke atas polisi-polisi pemerintah sama ada berkaitan hal ehwal sosial, 
politik mahupun keagamaan. Ada beberapa polisi pemerintah yang boleh dijangka atas 
desakan, usulan, atau pengaruh ulama sufi tersebut seperti kes persekusi para pengikut 
faham wujudiyyah di Aceh pada masa pemerintahan Sultan Iskandar Tsani, yang 
dijangka atas desakan ar-Raniri. Ar-Raniri memanfaatkan kedudukannya sebagai Syeikh 
al-Islam (mufti) kesultanan untuk mengeluarkan fatwa kafir terhadap para pengikut dan 


pendukung faham wujudiyyah. 


Sepertimana telah dijelaskan di atas bahawa dalam karya-karya polemiknya, ar-Raniri 
dengan tak henti-henti menuduh pengikut wujudiyyah sebagai sesat dan bahkan 


mempercayai banyak Tuhan (politheis). Malah, pengikut wujudiyyah boleh dihukum 
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mati jika tidak bertaubat. Lebih jauh lagi, dia menentang para doktrin wujudiyyah yang 
memperdebatkan masalah ini. Ar-Raniri menyatakan perdebatan itu diselenggarakan di 
istana kesultanan di hadapan sultan atau sultanah. Dalam beberapa kes perdebatan- 
perdebatan sangat sengit dan berlangsung dalam beberapa hari. Namun mereka gagal 
mengatasi masalah. Sultan Iskandar Tsani berulangkali memerintahkan para pengikut 
wujudiyyah mengubah pendapat mereka dan bertaubat kepada Tuhan kerana kesesatan 
mereka, tetapi ini pun sia-sia. Akhirnya, sultan memerintahkan agar mereka dibunuh dan 
buku-bukunya dibakar di hadapan masjid besar Banda Aceh, Bait al Rahman. Dalam 


bukunya ar-Raniri menyatakan: 


0d yan Alin alle Cul all ld dil Cul alle | gga allel! cu} ch ya Gis SY Ola 
Sah AS & allie | a8 94 55 gree Cyl Eli ya OST el joy gad Ela Cul yaa. 
IN San Ela dy gi gree Sa ya OST ge EN pay IIS Cal ju UE ale 
tg el yoy guid PEN LAS) po Ale JA ya chee Aa gi pola cgl 
CIS ja 59S VEILS HS Sen SG giaa Luh) yan gla LAI ya USIA ya 
Jan SB gait el pal o y gama la. Cyan JIN cay ali pa Saman (daa Aa 


Cul GUS 


“Dan lagi kata mereka itu alam bahawa alam itu Allah dan Allah itu alam. Setelah sudah demikian itu, 
maka disuruh raja akan mereka itu membawa taubat daripada i’tiqad yang kufur itu,maka dengan beberapa 
kali disuruh raja akan mereka itu membuat tobat maka sekali-kali tiada ia mahu bertaubat, sehingga 
berperanglah mereka itu dengan pesuruh raja. Maka disuruh oleh raja bunuh akan mereka itu, dan 
disuruhnya himpunkan segala kitab karangan guru mereka itu ditengah medan masjid yang bernama Bait 
al-Rahman. Maka disuruh oleh raja tunjukan segala kitab” (ar-Raniri, tt:14). 


Hukuman mati terhadap pengikut wujudiyyah meninggalkan kesan yang lama dalam 
kehidupan Islam di Nusantara. Hal ini menggalakkan peninjauan semula di kalangan 
ulama, terutama oleh as-Sinkili tentang konsep-konsep “muslim”, “kafir” tasamuh 


(toleransi) dan lain-lain. 
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Peranan ar-Raniri dalam pemerintahan boleh dilihat juga daripada selama kerjayanya 
yang lain di Aceh, iaitu tugas memberi nasihat kepada Sultan Iskandar Tsani yang baharu 
sahaja naik tahta dalam pelbagai masalah, sama ada yang bersifat keagamaan mahupun 
politik. Dia menulis sebuah buku sebagai nasihat kepada raja yang bernama, Bustan as- 
Salatin. Didalamnya, ia mendedahkan bagaimana menasihati Sultan dalam fungsinya 
sebagai penguasa dan khalifah Tuhan bumi. Dengan mengutip ayat al-Quran, dia 
menjelaskan kepada Sultan tentang tanggungjawab dan kewajipannya kepada rakyat, 
melindungi yang lemah dan mendatangkan kebaikan bagi rakyat akan membuatnya 
dilindungi dan dirahmati Tuhan. Barangkali kerana nasihat-nasihatnya, Sultan Iskandar 
Tsani menghapuskan hukuman-hukuman yang tidak islamik bagi para penjahat, seperti 


mencelup “minyak” dan “menjilat besi”. 


Manakala as-Sinkili tidak terlalu memanfaatkan kedudukannya sebagai mufti seperti ar- 
Raniri yang sangat provokatif. As-Sinkili sangat tenang dan mencuba untuk 
menenangkan dan mententeramkan aqidah umat yang celaru sebelumnya. Maka wajar 
pada masa as-Sinkili dengan pengaruhnya sebagai mufti kerajaan, rakyat sudah bermula 


tenang dan menerima jalan tengah yang ditawarkannya. 


Al-Makassari, sepulangnya dari Haramain pernah pergi ke istana menemui Raja Gowa 
dan para pembesar kerajaan agar tradisi buruk yang melanda masyarakat boleh diatasi 
dengan menegakkan semula syariat Islam. Ia percaya bahawa hanya cara itu kerajaan 
Gowa boleh tegak bersatu menghadapi tentangan yang lebih besar seperti tentangan 
daripada kompeni Belanda yang semakin hebat serangannya terhadap kerajaan Gowa. 
Namub begitu, para pembesar itu menolak nasihat al-Makassari kerana lebih 


mementingkan faktor-faktor kesejahteraan ekonomi, sosial dan politik. Raja memandang 
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bahawa apabila judi dihapuskan akan matilah pasar-pasar, bererti menutup sumber 
kewangan dan pendapatan kerajaan. Apabila minuman Ballo dilarang, akan 
menghilangkan kegagahan dan keberanian para prajurit menghadapi musuh dalam 
perang. Apabila madat dan candu diberantas, akan habislah inspirasi para ahli pikir, dan 
apabila berhala dimusnahkan, akan hilanglah yang membezakan antara golongan 


bangsawan dan bukan bangsawan (al-Mattulada 1983:243-244). 


Al-Makassari dengan pandangan kerohaniannya itu terus terang menyatakan, “inilah 
pangkal kejahatan kerajaan Gowa”, Gowa akan hancur oleh kerananya, akan hancur 
seperti hancurnya pekapuran ini”. Sambil dihempaskannya pekapuran yang sedang 
dipegangnya. Kemudian Syeikh Yusuf al-Makassari pun turun dari istana sambil berkata: 
“kupurusu naungi anne cucuranga, takupurusu’ nai” (kuluncurkan tanganku ke bawah 
pada pegangan tangga ini, dan tak akan kuluncurkan ke atas lagi). Ucapan Syeikh Yusuf 


jelas menunjukkan kekesalannya terhadap pendirian kerajaan Gowa, dan akhirnya beliau 


membulatkan tekad untuk meninggalkan kerajaan Gowa dan berhijrah ke Banten. 


Masih dalam versi yang sama, Hamka, Amansyah, dan Pelras, dan Azra menyatakan 
bahawa ketika al-Makassari kembali dari Arania ke Gowa, dia mendapati ajaran-ajaran 
Islam tidak dipraktikkan penduduk Muslim. Sisa-sisa kepercayaan setempat yang tidak 
Islami tetap bermaharajalela. Meskipun penguasa dan kaum bangsawan menyatakan diri 
mereka sebagai orang-orang muslim, tetapi mereka masih enggan menerapkan doktrin 
hukum Islam dalam lingkungan mereka. Mereka tidak bersedia melepaskan diri daripada 
perjudian, adu ayam, minum arak, mengisap candu dan lainnya. Mereka sesungguhnya 
masih mengembangkan praktik-praktik tahayul seperti memberi sajian bagi roh nenek 


moyang mereka dengan harapan akan mendatangkan kemakmuran. Selepas menyaksikan 
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keadaan kehidupan kefahaman agama semacam itu, al-Makassari menghimbau penguasa 
Gowa dan para bangsawan menghapuskan semua praktik yang tidak Islamik itu dan 
menjalankan hukum Islam. Namun mereka bersikap keras mempertahankan status quo, 
menghapuskan perjudian dan pengisapan candu yang akan menyebabkan berkurangnya 


keuntungan kewangan mereka (Azra:221). 


Di Banten, atas nasihat Syeikh Yusuf al-Makassari, putera Mahkota, Abd al-Qahhar, 
mengadakan perjalanan ke Istanbul selepas melaksanakan ibadah hajinya di Mekah. 
Jaringan al-Makassari yang luas di Timur Tengah dan kemungkinannya mengunjungi 
Istanbul membantu merintis jalan bagi Putera Mahkota untuk menjalankan misi 
diplomatiknya. Namun tiada data lanjut tentang informasi mengenai misi itu. Ketika 
Putera Mahkota kembali dari Timur Tengah ke Banten dengan gelar baru “Sultan Haji”, 
dia segera menghimbau orang-orang Banten agar mengenakan pakaian gaya Arab (Uka 


tjandra Saswita, 1967:35-36). 


Adapun tindakan politik yang dilakukan al-Palimbani adalah mengirim surat kepada raja- 
raja di Nusantara. Surat-surat tersebut berisi desakan kepada para penguasa dan pangeran 
Jawa untuk berjihad menentang kaum kafir. Surat pertama ditujukan kepada Sultan 
Mataram, Hamengkubowono I yang sebelumnya dikenali sebagai Pangeran 
Mangkubumi. Setelah mengucapkan puji-pujian yang panjang kepada Tuhan, menurut 


Drewes (1974:134, 150-155), al-Palimbani menulis: 


“Suatu contoh dari kebaikan Tuhan adalah bahawa dia telah menggerakkan hati penulis 
untuk mengirimkan sepucuk surat dari Mekah. Tuhan telah menjanjikan bahawa para 
sultan memasuki surga kerana keluhuran budi, kebajikan dan keberanian mereka, yang 
tiada tara melawan musuh dari agama lain. Di antara mereka ini adalah raja Jawa, yang 
mempertahankan agama peperangan melawan agama lain. Tuhan meyakinkan semula 
orang-orang yang bertindak dijalan ini dengan berfirman: “Jangan mengira bahawa 
mereka yang mati dalam perang suci itu benar-benar mati; jelas tidak, mereka 
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sesunguhnya masih hidup” (al-Quran 2:154, 3:169). Nabi Muhammad bersabda : “Aku 
diperintahkan memerangi setiap orang kecuali mereka yang mengenal Tuhan dan diriku, 
Nabinya”. Orang yang terbunuh dalam perang suci diliputi oleh keharuman kudus yang 
tak terlukiskan, jadi ini merupakan peringatan seluruh pengikut Muhammad.” 


Penutup surat ini selanjutnya mengsyorkan dua orang haji untuk jawatan keagamaan di 
Mataram dan menyatakan bahawa penulis surat telah menyertakan bersama mereka 


sejumlah kecil air zam-zam untuk sultan. 


Sementara isi dan alamat surat kedua hampir sama dengan yang pertama. Surat ketiga 
dikirimkan kepada Pangeran Paku Negara atau Mangkubumi bersama dengan sebuah 
panji-panji berbunyi ar-Rahman, ar-Rahim, Muhammad Rasul Allah ‘Abd Allah. Setelah 


puji-pujian kepada Allah dan Nabi pada pembukaannya, surat itu berisi sebagai berikut: 


“Tuhan akan mengampuni dosa-dosa orang soleh seperti pangeran Mangkunegara, yang 
telah diciptakan-Nya untuk memperolehi nama harum di dunia ini, dan juga kerana Yang 
Mulia adalah seorang keturunan Kerajaan Mataram, yang kepadanya Tuhan telah 
melimpahkan karunia-Nya disamping Muhammad sang Nabi, mengingat bahawa rasa 
keadilan yang mulia sudah umum dikenal. Selanjutnya, Yang Mulia hendaknya selalu 
ingat akan ayat-ayat al-Quran, bahawa sebuah kelompok kecil akan mampu mencapai 
kemenangan melawan kekuatan besar. Hendaknya Yang Mulia selalu ingat bahawa 
dalam al-Quran dikatakan: Jangan mengira bahawa mereka yang gugur dalam perang 
suci itu mati.” (al-Quran 2:54) 


Tuhan telah menyatakan bahawa jika seorang yang gugur itu akan masuk ke dalam tubuh 
seekor merpati besar dan naik langsung menuju surga. Ini merupakan hal yang pasti 
diyakini semua orang yang beriman dalam hati mereka, terutama beginilah akan jadinya 
dengan Yang Mulia, yang boleh ditamsilkan sebagai sekuntum bunga yang menyebarkan 
wewangiannya sejak matahari terbit sehingga tenggelam, sehingga seluruh Mekkah dan 
Madinah serta negeri-negeri Melayu akan bertanya-tanya tentang keharuman ini, dan 
memohon kepada Tuhan agar Yang Mulia akan menang melawan musuh. Hendaklah 
diingat kata-kata Muhammad, yang berucap: “perangilah orang-orang yang tidak 
berkeyakinan Islam, seluruhnya, kecuali jika mereka berpindah keagamamu. 


Yakinkanlah akan nasib yang abadi dan berusahalah sekuatmu kerana takut akan Tuhan, 
jangan takut akan nasib buruk dan hendaklah segala kejahatan. Orang yang melakukan 
hal itu akan melihat langit tanpa awan dan bumi tanpa noda. Tumbuhkanlah ketenangan 
dari hati dalam al-Quran berikut ini: “Barangsiapa beriman dan melakukan pekerjaan 
yang baik, akan mendapat karunia Tuhan” (al-Quran 2:25). Sebab Nabi Muhammad telah 
bersabda: “jika manusia boleh hidup selamanya di dunia ini, dia pun akan hidup 
selamanya dan menikmati kebahagiaan abadi di akhirat. Ini adalah untuk memberitahu 
Yang Mulia bahawa saya diperintahkan untuk mengirimkan kepada Yang Mulia Jimat 
(dalam panji-panji), yang kekuatannya akan terasa bila digunakan oleh Yang Mulia 
ketika berhadapan dengan musuh (dengan rahmat Tuhan, Yang Mulia) akan selalu 
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meraih kemenangan, yang akan memungkinkan terlindungnya kaum Muslimin dan 
terbasminya semua musuh yang dengki. 


Alasan panji-panji ini dikirimkan kepada anda adalah bahawa kami di Mekkah telah 
mendengar bahawa Yang Mulia, sebagai seorang pemimpin raja yang sejati, sangat 
ditakuti di medan perang. Hargailah dan manfaatkanlah, insyaAllah akan menumpas 
musuh-musuh anda dan semua orang kafir. Doa selamat dikirimkan kepada Yang Mulia 
atas nama orang-orang yang taqwa kepada-Nya di Mekkah dan Madinah: Ibrahim, Imam 
Syafi'i, Imam Hanafi, Imam Maliki dan Imam Hambali, dan selanjutnya, atas semua 
orang lain di sini, yang keinginannya tiada lain adalah agar berkah dari Nabi dan ke 
empat sahabat beliau, Abu Bakar, Umar, Ustman, dan Ali, terlimpah kepada Yang 
Mulia” (Ddrewes, 1974:134-150-155). 


Tetapi sayang surat-surat al-Palimbani tersebut tidak sampai ke alamat kerana disita oleh 
Belanda. Namun mungkin sahaja, mesej utama surat tersebut disampaikan ke penguasa 


dan pangeran Jawa secara lisan oleh pembawa surat (haji yang disyorkan al-Palimbani). 


Al-Palimbani juga pernah memproklamirkan semangat antipati kepada Sultan Palembang 
kerana polisi Sultan yang memihak Belanda dan tindakan-tindakan Sultan mengumpul 
harta daripada hasil pajakan. Al-Palimbani melarang bekerja sama dengan Sultan dan 
untuk tidak menerima jasa (pemberian) Sultan. Menolak pemberian sultan ini dilukiskan 
oleh al-Palimbani sebagai sikap warak yang mencerminkan tingkat kesolehan seorang 


muslim sejati. Itulah yang disebutkan al-Palimbani dengan bahasanya: 


Gl ga the Gy) Ga aà Yel uè Kaya aSa a aÍ Pl alat a 
Clo pat cs] Nal Ks Ja Gu gla Cathy Ela Cae yan YS) yin dh dh Ya 
g) al alas Ce ST Cia tla (ala (gai! rate Je ali clade dein GIS 

Ayam CS) ya 
“Jika ditanya seorang akan dikau apa hukum harta pemberian raja-raja pada zaman ini? maka jawablah 
olehmu bahawasanya bersalah-salahan ulama pada pemberian raja-raja itu kata setengah ulama bermula 


tiap-tiap yang tiada diyakini akan haramnya maka iaitu harus mengambil akan dia jika ada ia fakir dan kata 
setengah ulama tiada halal mengambil akan dia melainkan jika yakin akan halalnya sama ada fakir atau 
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kaya kerana ghalibnya harta raja-raja pada zaman itu haram dan yang halal pada tangan mereka itu sedikit” 
(al-Palimbangi, tth: 188). 


Memang tidak dikenal pasti seberapa besar kenyataan al-Palimbani diserap oleh 
masyarakat di Kesultanan Palembang. Namun yang jelas dia telah mengeluarkan fatwa 
ganda, iaitu fatwa sufistik dan fatwa politik yang secara khusus ditujukan untuk 
kepentingan masyarakat muslim di tempat kelahirannya khususnya, dan untuk seluruh 


umat Nusantara umumnya. 


Usaha mengubah polisi pemerintahan yang dilakukan ulama sufi ini seiring dengan 
kedudukan ulama sebagai amar ma’ruf dan nahi mungkar. Sebagai orang yang diberi 
amanah memikul sesebuah jawatankuasa syari’ah, ulama sufi tidak mensia-siakan 
kesempatan ini untuk menegakkan syariat Islam dengan cara mempengaruhi polisi 
kerajaan yang tidak berpaksi al-Quran dan al-Hadis. Dakwah seperti ini adalah dakwah 
yang menggunakan siasat kekuasaan yang mempunyai pengaruh lebih luas iaitu 
menyentuh ramai masyarakat. Dakwah ini tidak lagi terus kepada ramai orang, cukup 


dengan mempengaruhi penguasa yang membuat polisi. 


6.6. PERJUANGAN FIZIKAL 


Daripada huraian di atas, penyelidik secara umumnya dapat simpulkan bahawa para 
ulama sufi besar tersebut bukan sahaja “alim dalam ilmunya, soleh yang bukan 
sembarangan, penulis yang kritis dan mendalam, akan tetapi mereka juga adalah 
pemimpin masyarakat. Di antara mereka ada yang menjadi ahli jawatankuasa tinggi 


dalam pemerintahan. Sebahagian lagi memiliki hubungan secara langsung dengan 
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pentadbiran pemerintah. Secara sosial dan politik pula mereka semua punya saham dan 
modal yang cukup signifikan. Namun sebahagian ulama sufi besar tersebut bukan hanya 
terbabit sampai di situ sahaja, bahkan lebih jauh lagi mereka ikut turut berjuang membela 
agama dan bangsa yang benar menurut mereka. Mereka turut serta berjuang secara fizikal 
di medan perang, pembela kebenaran dan keadilan. Di antara mereka itu adalah al- 
Makassari, al-Palimbani dan al-Fathani. Manakala ar-Raniri, as-Sinkili dan al-Banjari 
tidak ikut berjuang secara fizikal. Ini bukan bererti mereka tidak mahu turun berjuang 
(berperang) akan tetapi Aceh dan Banjarmasin pada masa itu, belum “didekati” Belanda 
dan pada waktu itu kekuatan kerajaan-kerajaan Islam Nusantara masih lemah khususnya 
Aceh pada abad ke-17 M (masa al-Raniri dan al-Sinkili). Kekuasaan penjajahan Belanda 
di Nusantara bermula pada akhir abad ke-17 dan seterusnya. Untuk melihat bagaimana 
semangat dan jejak perjuangan fizikal ulama sufi ini, penulis cuba salurkan cerita 


perjuangan Syeikh Yusuf al-Makassari. 


Al-Makassari terbabit dalam perang melawan Belanda di Banten bersama-sama dengan 
Sultan Agung Tirtayasa dan Pangeran Purbaya. Perang yang berkecamuk bermula pada 
bulan Mac 1682. Perang ini tercetus rentetan daripada perang saudara Sultan Haji dengan 
ayahnya, Sultan Ageng. Sultan Haji meminta bantuan Belanda, sebagai balasan bagi 
Belanda yang membuatnya tetap menduduki takhta, dia berjanji akan memberikan 
seluruh keuntungan perdagangan Belanda. Belanda dengan segera mengambil 
kesempatan yang telah lama di tunggu-tunggu ini. Bantuan kekuatan di bawah Kapten 
Francois Tack dikirim dari Batavia sehingga Sultan Haji terhindar daripada dipermalukan 
pasukan Sultan Ageng. Masih segar daripada kemenangan-kemenangan mereka di 


Sulawesi Selatan, Cirebon dan Mataram, pasukan Belanda yakin boleh mengalahkan 
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pasukan Sultan Ageng. Pada 29 Disember 1682, pasukan Belanda menyerang Tirtayasa 
tetapi Sultan Ageng, al-Makassari dan Pangeran Purbaya berhasil meloloskan diri 
daripada kepungan dan menguasai ke daerah perbukitan selatan Jawa Barat. Akibat 
diserang dan dikejar secara terus-menerus oleh pasukan Belanda dan Sultan Haji, maka 
Sultan Ageng akhirnya ditangkap pada tahun 1683 dan dibuang ke Batavia, di mana dia 


meninggal pada 1103 H/1692 M (Azra, 1995:225). 


Namun tertangkapnya Sultan Ageng tidak mengakhiri perang. Pasukannya diambil alih 
dan dipimpin oleh al-Makassari. Perang gerila dilanjutkan oleh Syeikh Yusuf, Pangeran 
Purbaya dan Pangeran Kidul di daerah Tangerang, berhadapan dengan pasukan Van 
Happel. Beberapa lama kemudian Syeikh Yusuf dan Pengeran Kidul menuju Muncang 
terus ke Lawang Taji (Jasinga) menyusur Cidurian dengan tujuan ke Cirebon. Van 
Happel bersama pasukannya diperintahkan untuk mengepung Syeikh Yusuf yang akan 
menyerang ke Cirebon, sehingga kompeni mengirim bantuan kepada Van Happel yang 
sudah bergerak sampai ke hujung Cimanceceure. Gerakan Syeikh Yusuf itu sebenar 
merupakan taktik untuk mengkaburi tentera kompeni dan menghilangkan jejaknya. 
Tujuannya pasukan Syeikh Yusof ialah ke Cikaniki terus ke Cianten melalui Cisarua. 
Van Happell tidak mampu mengejar gerilawan Syeikh Yusuf bersama Pangeran Kidul 
kerana halangan alam semulajadi seperti kawasan pergunungan dan hujan yang lebat. 
Syeikh Yusuf memimpin lebih kurang 5000 tentera, termasuk lebih kurang 1000 tentera 
dari Makasar, Bugis dan Melayu yang siap mati bersama gurunya. Di Cikaniki, Syeikh 
Yusuf bertemu dengan pasukan gerila Pangeran Purbaya yang merencanakan ke 
Galunggung, tetapi akhirnya membelok arah ke arah lain. Van Happel yang 


mengawasinya ke Cikaniki, tetapi tidak dapat mengejar kerana Syeikh Yusuf bergerak 
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jauh di kawasan pergunungan. Oleh yang demikian terpaksalah Van Happel 
mengundurkan diri dari Cikaniki lewat Lawang langsung ke Batavia. Sebelum Van 
Happel mengundurkan diri, ia mempengaruhi penduduk untuk menghalang kemaraan 
pasukan Syeikh Yusuf. Penduduk yang sudah mengetahui kemasyhuran dan 


kesolehannya, bahkan berbalik ikut bergerila menentang tentera komponi Belanda. 


Van Happel dan teman-temanya Kapten Kompeni berusaha keras dan melakukan segala 
macam cara untuk menangkap hidup atau mati Syeikh Yusuf, kerana selalu terbayang di 
mata mereka hadiah 1000 ringgit dari Gabernor Jenderal. Seterusnya, tentera Kompeni di 
bawah De Ruys dibahagikan kepada tiga pasukan, yakni satu bahagian yang dipimpin 
oleh Eygel yang berusaha menghalang tujuan Syeikh Yusuf dari Cikaniki ke Jampang 
menurut informasi yang diterimanya dari mata-mata Kompeni, Syeikh Yusuf akan terus 
ke Pamotan. Satu bahagian lagi dipimpin oleh Kapten Kompeni lebih gesit berangkat 
mencari jejak Syeikh Yusuf di daerah Lawang Taji menyusur Cikaniki ke Cisarua, akan 
tetapi akhirnya Syeikh Yusuf tiba di Padaherang (Padalarang) dilereng Gunung 
Tangkuban Perahu atau di hulu sungai Cimandiri. Satu bahagian lagi tentera-tentera 
kompeni yang dipimpin oleh De Ruys sendiri yang tetap di Pangutan untuk menjaga 
gerakan mundur pasukan Syeikh Yusuf. Kapten Eygel yang ditugas mengepung dan 
memintas perjalanan gerila Syeikh Yusuf, hanya berjaya menembus hutan belantara dan 
mendaki pergunungan pada bulan April 1683, dan menempatkan pasukannya di Cisokan 
di Cikondang. Pos penjagaan Kompeni ke Cikaniki yang menjaga gerakan mundur 
Syeikh Yusuf sudah dibubar kerana Pangeran Kidul sudah gugur dan isterinya bersama 
Puteri Syeikh Yusuf sudah ditangkap di Padaherang. Pertempuran di Padaherang pada 


bulan September 1683 merupakan perang penentuan nasib antara gerilawan Syeikh Yusuf 
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yang dibantu oleh gerilawan dari Banyumas yang dipimpin oleh Namrud dengan pasukan 
Eygel dan Van Happel. Padaherang dijadikan markas sementara oleh Syeikh Yusuf 
kerana lokasinya amat strategi, namun unsur perbekalan yang kurang tidak dapat 
menampung sekian ramai pengikut. Susah payah Van Happel dan Eygel mencapai tempat 
itu, andaikata bala bantuan dari De Ruyas tidak datang, keadaan akan berbalik, mereka 
akan terpukul mundur. Bagaimanapun hebatnya kepungan dan pertempurannya namun 


Syeikh Yusuf lolos. 


Pangeran Kidul sudah gugur dan anak serta isteri Syeikh Yusuf sudah ditangkap, 
sekarang tinggal Syeikh Yusuf harus memilih mati atau hidup. Anak buahnya masih tetap 
bergelora semangat dan kebenciannya terhadap Kompeni, terutama orang Makassar dan 
Bugis, dendam lama terhadap Kompeni ketika negerinya Makassar dikuasai dan ramai 
sanak saudara mereka terkorban, dendam ini makin berapi-api. Laskar-laskar Gowa tidak 
setuju terhadap perjanjian Bongaya 1667, sehingga lari ke Banten melanjutkan 
penentangannya terhadap Kompeni dengan bergabung dengan pasukan di bawah 
pimpinan Syeikh Yusuf. Selepas pertempuran di Padaherang, dengan memakan ramai 
korban di kedua belah pihak, gerilawan Syeikh Yusuf meninggalkan pertahanan mereka, 
keluar menembus pagar-pagar kepungan Belanda menuju daerah Banjar. Pasukan Van 
Happel dan Letnan Eygel mengejar mereka, tatapi tidak mampu mengikuti perjalanan 
gerilawan yang menyusuri pergunungan, maka Belanda mencegatnya di sungai-sungai. 
Selepas Padaherang ditinggalkan, Pangeran Purbaya tinggal di balik Pergunungan 
Tanjungpura. Pertempuran senjata gerilawan dengan pasukan Van Happel cukup hebat di 
sebuah kota kecil, Limbangan. Gerilawan Syeikh Yususf mundur ke sekitar Citandul 


sambil bertempur dengan tentera yang mengejar dan bertempur untuk menerobos 
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kepungan. Kepungan di Padaherang sudah berjaya dengan melalui pergunungan menuju 
selatan ke daerah Kandangsewi, tetapi kepungan sekarang di kawasan Deyeuh luhur. 
Pasukan Kompeni Belanda tiba dari Cirebon membuat benteng di Sungai Cisael dan 
Citandui, yang akhirnya memaksa gerilawan Syeikh Yusuf mengubah haluan ke kawasan 


cikatomas lewat Parigi. 


Syeikh Yusuf tinggal di sebuah kampung bernama Mandala di kawasan Sukapura. 
Tempat ini dijadikan benteng pertahanan yang sangat strategi sehingga tentera Kompeni 
berasa sulit melakukan serangan-serangan. Penduduk sekitar kawasan itu menutupi dan 
merahsiakan tempat persembunyiannya. Serangan-serangan yang dicuba menembus 
pertahanan di Mandala ini sering gagal. Penghormatan penduduk tempatan kepada 
Syeikh Yusuf sebagai orang suci mendorong mereka rela korban untuk mati syahid 


mempertahankan Syeikh Yusof. 


Rupanya Kompeni, khususnya Van Happel sudah tidak sanggup dan hampir-hampir 
putus asa menghadapi gerilawan dengan kekuatan senjata, sedang dia juga sudah 
beberapa hari berada di kawasan itu menggunakan sisa-sisa tenaganya. Selepas rehat 
beberapa hari, Van Happel menjalankan tipu muslihat yang halus, iaitu ia tiba dengan 
berpakaian Arab (Islam) dengan membawa serta puteri Syeikh Yusof, Asma yang 
ditangkap di Padaherang. Ia berpura-pura seperti tahanan Belanda yang diperlakukan 
secara baik, ia lolos dari pos-pos penjagaan, dengan cara itu ia boleh tiba di tempat 
Syeikh Yusuf di sebuah kampung yang bernama Karang atau Aji Karang, terletak di 
sebelah Timur Cimandala atau Cigugur sekitar Parigi. Van Happel mohon maaf atas 
segala ketibaannya, lalu membujuk dengan segala macam janji yang diucapkan dalam 


bahasa Melayu yang fasih dan menunjukkan tulisan Arab yang boleh dibacanya. 
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Akhirnya Syeikh Yusuf terpancing atas bujukan Van Happel, terutama rasa kasihan 


melihat puterinya. 


Syeikh Yusuf berangkat dengan puterinya ke Cirebon lalu ditangkap oleh Van Happel. 
Pasukan dan pengikut Syeikh Yusuf yang terdiri atas orang-orang Makassar dan Bugis, 
tidak lama kemudian dikirim ke Makassar dengan kapal yang disediakan oleh Kompeni 
Belanda. Kapal yang lain mengangkut Syeikh Yusuf dari Cirebon ke Batavia bersama 
ahli keluarganya, dua belas santri dan tenteranya, langsung dimasukkan ke dalam penjara 


Benteng (Abu Hamid, 1994:111-112). 


Dengan tertangkapnya al-Makassari, perang Banten praktis berakhir. Berita mengenai 
penahanan ini menyebar ke seluruh Batavia. Dia dialu-alukan sebagai pahlawan besar 
dalam perjuangan melawan penjajahan Belanda. Dia sangat dihormati, bahkan sepahnya 
(kunyahan sirihnya) dipungut para pengikutnya ketika ia meludah, dan disimpan sebagai 
barang peninggalan keramat. Maka tidak menghairankan, jika Belanda khuatir kaum 
muslimin akan bangkit membebaskannya. Pada September 1684, mereka membuang 
Syeikh Yusof ke Sri Lanka bersama dengan kedua isterinya, beberapa anak dan 12 murid 


serta jumlah pelayan perempuan (Azra, 1995:226). 


Kemudian tentang al-Palimbani, menurut penelitian Ouzwain ia ikut berperang dan gugur 
sebagai syahid (Ouzwani, 1985:11-12). Diceritakan bahawa Syeikh Abd as-Samad al- 
Palimbani tiba dari Mekah, pergi ke Kedah mengunjungi saudaranya Mufti “Abd al- 
Qadir. Ketika itu Kota Kuala (sekarang Kuala Muda) sedang diduduki pasukan Siam 


(Thailand), maka ia ikut serta dalam perundingan para pemimpin negeri itu membantu 
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pasukan pembebasan. Selanjutnya, ia ikut pula ke medan perang dan terkorban sebagai 


syahid. 


Pertempuran yang mengorbankan al-Palimbani itu, menurut sumber itu, terjadi di 
Hatdyai, dalam wilayah kekuasaan Siam, dekat Songkla (Kedah Utara). Mayat-mayat 
para syuhada tidak boleh dimakamkan kerana pasukan Kedah terpaksa mundur dan 
mereka tidak sempat mengambil dan menguburkan para syuhada tersebut. Mungkin oleh 
itulah, sampai sekarang makam al-Palimbani tidak dikenal. Waktu berlaku peristiwa itu, 
agaknya, tidak berapa lama setelah ia menyelesaikan karya terbesarnya, Sair as-Salikin, 


iaitu pada tahun 1203 H/1788 M — karya itu merupakan karya terakhirnya. 


Adapun al-Fathani yang dikenal sebagai penganjur jihad terkemuka (telah dihuraikan di 
atas) menurut Saghir Abdullah, menyaksikan usaha-usaha yang semakin meningkat dari 
pemerintah Thai untuk menguatkan cengkaman mereka atas wilayah Muslim Patani. 
Oleh kerana itu, tidak menghairankan jika situasi politik yang tidak menguntungkan di 
tanah airnya juga menjadi perhatian utama al-Fathani. Menurut Saghir Abdullah, al- 
Fathani pulang ke Kampung halamannya untuk memimpin sendiri jihad melawan Thai 
sebelum ia akhirnya kembali dan menetap seterusnya di Haramyn (Saghir 
Abdullah,1999:94-95). Namun Azra tidak begitu bersetuju dengan maklumat tersebut, 
sebab tidak ada bukti yang menunjang kenyataan itu. Al-Fathani tidak pernah kembali ke 
Patani sejak ia meninggalkan wilayah Nusantara untuk mencari pengetahuan dan sisa-sisa 
hidupnya untuk mengajar dan menulis di Haramayn (Azra, 1995:287). Akan tetapi, 
penyelidik berkeyakinan bahawa al-Fathani pernah ikut berperang melawan 
pemerintahan Thai. Ini adalah berdasarkan kepada tulisan-tulisannya tentang pentingnya 


sebuah Negara Islam untuk melindungi hukum dan umat Islam. Ini berkemungkinan 
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memberi kesempatan kepada beliau pulang sebentar sahaja untuk mengorbankan 
semangat juang rakyat Patani, dan lalu ia kembali lagi ke Haramayn. Hal ini boleh sahaja 


tidak tercatat dalam sejarah (bukti sejarah). 


6.7. KESIMPULAN 


Kedudukan yang strategi dipegang oleh ulama sufi di tengah masyarakat sama ada 
kedudukan formal mahu tidak formal, merupakan kesempatan bagi ulama sufi 
menyebarkan agama Islam bercorak sufi. Peranan yang dimiliki ini sangat strategi untuk 
melakukan apa yang hendak dicadangkan. Ada beberapa faktor pendukung yang 
menjadikan ulama sufi berperanan iaitu pertama, mendapat dukungan daripada 
pemerintah sehingga dengan demikian ulama memperolehi beberapa kemudahan di 
antaranya boleh berkomunikasi langsung dengan orang ramai, menggunapakai 
kemudahan negara, bernaung di bawah kekuatan pemerintah. Kedua, mendapat 
kepercayaaan daripada masyarakat berdasarkan jawatan yang dimliki oleh ulama sufi, 
juga sifat-sifatnya tawadu, barakah dan perilaku kesolehan, di antaranya mahu bergaul 
dengan masyarakat awam tanpa pengawal. Ketiga, sosiologi masyarakat waktu itu yang 
hidup pada masa kerajaan, di mana rakyat dituntut taat sepenuhnya kepada pemimpin, 
dan keyakinan masyarakat yang masih mempercayai serba mistik sebagai pengaruh 


daripada agama Hindu-Buddha. 


Berdasarkan beberapa faktor tersebut maka berlaku interaksi masyarakat dengan ulama 
sufi secara baik. Beberapa faktor dalam interaksi sosial iaitu imitation, identification, 
simpathy dan suggestion berlangsung dengan baik. Faktor-faktor inilah yang menentukan 
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berjayanya sesebuah mesej disampaikan oleh seseorang ulama. Mesej itu boleh sama ada 
berbentuk lisan atau bukan lisan, seperti perilaku, dan kelebihan yang ada pada 
seseorang. Bersesuaian dengan bentuk aplikasi komunikasi ini dalam aspek dakwah 
dinamakan dakwah bil-hal atau dakwah lisanul-hal, iaitu dakwah tidak menggunakan 


mimbar dan bahasa lisan cukup dengan bahasa keadaan. 
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BAB VII 


KESIMPULAN DAN CADANGAN KAJIAN 


7.0. KESIMPULAN 


Kajian ini bertujuan untuk menjawab beberapa persoalan, iaitu; Pertama bagaimana 
corak dan bentuk ajaran sufi abad ke- 17 M dan ke-18 M di Nusantara?; Kedua 
apakah yang mendorong ulama sufi abad ke-17 M dan ke-18 M terbabit dalam 
aktiviti dakwah? Ketiga bagaimanakah peranan dan pendekatan dakwah ulama sufi 
abad ke- 17 M dan ke-18 M di Nusantara? Ketiga-tiga persoalan tersebut merupakan 
tumpuan kajian dalam tesis ini yang telah dikaji dengan menggunakan kaedah 


penyelidikan yang boleh diterima dan dipertanggungjawapkan secara akademik. 


7.1. CORAK DAN BENTUK AJARAN SUFI ABAD KE-17 DAN KE-18 MASIHI 
DI NUSANTARA 
Corak dan bentuk ajaran sufi ulama sufi abad ke-17 M dan ke-18 M adalah 
menyelaraskan antara aspek-aspek hukum (syari'ah zahiriyyah) dan aspek-aspek 
mistisme Islam (sufiyyah bathiniyyah). Mereka berusaha mendamaikan kesufian 
filosofis Ibnu'Arabi dengan sufisme al-Ghazali. Dalam masa yang sama tetap 
mengekalkan makna penting syariah dalam kesufian kerana kesufian mereka 
bercorakan ajaran ahl as-sunnah wal-al jama'ah yang mengekalkan tanzih Tuhan 
atas ciptaanNya dan menolak doktrin menyatukan Xhalik dengan makhlukNya, 
sedangkan dalam bidang fekah bermazhab Syafie, dalam agidah beraliran Asy'ariyyah 
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dan dalam tarikat mengamalkan semua tarikat seperti Qadariyyah, Syatariyyah, 


Sammaniyyah, Khalwatiyyah, dan Nagsabandiyyah. 


7.2. FAKTOR PENDORONG ULAMA SUFI ABAD KE-17 DAN KE-18 MASIHI 
TERBABIT DALAM AKTIVITI DAKWAH 
Selama ini ajaran tasawuf difahami oleh sebahagian orang sebagai satu amalan 
keagamaan yang membawa kepada kemunduran umat, menghindari diri daripada 
urusan duniawi. Ternyata setelah dijalankan penyelidikan, ulama sufi pada abad ke- 
17 M dan ke-18 M ini mampu mengaktualisasikan ajaran tasawuf dalam kehidupan 
bermasyarakat dengan membabitkan diri dalam aktiviti-aktiviti sosial dan politik. 
Kefahaman mereka tentang khalifah /il-ardhi, menunaikan amanah, amar ma'ruf 
nahi mungkar, doktrin aktiviti-aktiviti sosial dan politik, mereka kemas dalam 


bingkai konsep keagamaan bercorak tasawuf (religio-social and politic). 


7.3. PERANAN DAN PENDEKATAN DAKWAH ULAMA SUFI 


Metode dakwah ulama sufi pada abad ke-17 M dan ke-18 M menggunakan metode 
dakwah lisanul-hal atau dakwal bil-hal dan metode dakwah uswatun hasanah. 
Kedua-dua metode ini diterapkan dalam aktiviti-aktiviti harian ulama sufi sebagai 
realisasi daripada pengamalan ajaran tasawuf seperti suka menolong, bercampur gaul 
dengan masyarakat, tempat bertanya bila masyarakat mempunyai masalah tentang 
soalan kehidupan, aktif memperjuangkan nasib masyarakat, keikhlasan yang tinggi, 


penampilan akhlak yang karimah, karismatik, tawadhu'. Semua ini mempunyai 
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pengaruh secara tidak langsung kepada kejayaan dakwah ulama sufi menyebarkan 


Islam ke seluruh Nusantara. 


Pendekatan dakwah mereka yang pertama adalah melalui dakwah melalui jalur Penguasa 
(politik) dengan cara mendekati pihak istana agar memperolehi sokongan daripada pihak 
pemerintah. Hubungan baik dengan pihak atasan ini penting bagi memudahkan urusan 
dakwah kepada masyarakat umum tanpa sebarang halangan. Peranan yang dimainkan 


pada aspek pertama ini adalah menggunakan status sebagai penasihat raja. 


Kedua, dakwah melalui jalur organisasi tarikat yang terdiri daripada lapisan bawah 
dengan menggunakan perhubungan guru dan murid yang terjalin secara kebatinan. 
Selanjutnya perhubungan murid dengan murid sebagai penerus ajaran yang dibawa 
guru sufi kepada masyarakat. Peranan yang dimainkan pada aspek kedua ini adalah 


menggunakan status sebagai pemimpin rasmi, konsultan sosial, guru dan mubaligh. 


Kedua-dua pendekatan di atas disokong oleh keadaan masyarakat waktu itu yang hidup di 
bawah sistem pemerintahan kerajaan, di mana rakyat dituntut taat sepenuhnya kepada 
pemimpin. Selain itu juga ini adalah disebabkan oleh keyakinan masyarakat yang masih 
mempercayai serba mistik sebagai pengaruh dari agama Hindu-Buddha. Keyakinan ini 


hampir sama dengan ajaran tasawuf yang bersifat kebatinan. 
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cenderung mengikuti tradisi-tradisi kesufian dan tarikat yang ditinggalkan oleh para 


tokoh sufi terdahulu (Solihin, 2005:28). 


Selain itu beberapa raja yang pernah memerintah di Indonesia turut menjadikan 
tasawuf sebagai alat politik setelah mereka memeluk agama Islam. Malah, terdapat 
raja-raja ini yang memakai konsep sufi “Insan Kamil’ sebagai mengekalkan 
kedudukan mereka sendiri. Selain itu, ramai masyarakat Nusantara tampaknya 
masih mengamalkan tarikat kerana latihan-latihan kerohanian yang diajarkan dan 
kekuatan spiritual yang mereka perolehi. Minat kepada hal serupa itu masih hidup 
subur di merata tempat di Nusantara sehingga kini. Malah disebahagian besar daerah 
di Nusantara, kiai yang mengajar tarikat di sekolah agama atau pondok (pasantren) 
lebih cenderung mempunyai pengikut lebih ramai berbanding kiai-kiai yang tidak 


mengamalkan tarikat (Bruinessen, 1992:17). 


7.5. KESIMPULAN KAJIAN 


Dakwah dalam aplikasinya terdiri daripada proses interaksi sosial antara da'i dan 
mad'unya, di mana menurut H. Bonner bahawa interaksi sosial itu sendiri terdiri 
daripada sesuatu perhubungan antara dua atau Iebih individu manusia, di mana 
kelakuan individu yang satu mempengaruhi, merubah atau memperbaiki kelakuan 


individu yang lain, atau sebaliknya (W.A.Gerungan, 1991:57). 


Dari pengertian tersebut difahami bahawa perhubungan antara individu yang 
berinteraksi sentiasa terdiri daripada perhubungan timbal balik, saling pengaruhi. 
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Sebarang bentuk interaksi sosial, kelangsungan proses interaksi sosial tersebut 
adalah sebuah proses yang kompleks, namun boleh dibezakan berasaskan faktor- 
faktor yang mendasarinya yakni faktor imitation, suggestion, identification dan 


sympathy. 


Dakwah adalah aktiviti mentransformasikan ajaran Islam ke dalam kehidupan 
individu, keluarga dan masyarakat, dalam erti membawa pola fikir, pola sikap dan 
pola perilaku yang berimitasi, tersugesti, teridentifikasi dan bersimpati kepada hal- 
hal yang lebih Islamik. Oleh kerana itu sangat diperlukan juru dakwah yang 
memiliki integriti kelslaman yang tinggi. Integriti kelslaman yang merefleksi dalam 
pemikiran, sikap dan perilaku juru dakwah inilah yang dikenali sebagai ketauladanan. 
Ketauladanan Rasulullah menjadi rujukan ketauladanan juru dakwah yang meliputi 
keberanian (asy-Syaja 'ah), kedermawanan (al-Karam), keadilan (al-Adl), kehormatan 
(al-‘iffah), kebenaran (as-Shiddig), amanah (al-Amanah), kesabaran (as-Shabr), 
kelembutan (al-Hilmu), pemaaf (al-‘Afwu), kasih sayang (al-Rahman), mengutamakan 
perdamaian (Itsarus salam), zuhud (az-Zuhdu), malu (al-Haya), tawadhu' (at- 
Tawadhu'), kesetiaan (al-wufu), musyawarah (asy-Syura), kebaikan pergaulan 
(Thiibul ‘isyrah), cinta bekerja (Hubbul ‘amal) dan kesukaan dan lelucon (al-Bisyru 
wal Fukahah). Sesungguhnya daripada nilai-nilai ketauladan ini akan terbinalah 


kredibiliti dan daya tarik yang empatik dan simpatik. 


Selama ini, walaupun dakwah telah dilakukan oleh para da'i namun hasilnya 


belum begitu nampak dalam realiti sosial masyarakat. Ajaran Islam belum 
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sepenuhnya menjadi sistem nilai yang berlaku dalam masyarakat muslim, malah 
masih terlalu ramai kaum muslimin yang berpola fikir, bersikap dan berperilaku 
yang bercanggahan dengan ajaran Islam itu sendiri. Hal itu semua menunjukkan 
bahawa secara umum dakwah yang telah dilakukan selama ini belum mencapai 
tingkat keberkesanan yang diharapkan. Dakwah yang ada masih terkesan hanyalah 
sebagai sebuah aktiviti majlis keramaian dan konvensional semata-mata. Sehubungan 
itu, realiti amalan sedemikian perlu mendapat perhatian para sarjana agar meneliti 


secara serius praktik dakwah yang berkesan pada masyarakat. 


Pada dasarnya, amalan aktiviti dakwah terdiri daripada proses komunikasi, maka 
keberkesanan dakwah banyak bergantung kepada keberkesanan strategi komunikasi. 
Komunikasi dikatakan berkesan bila rangsangan yang dikirim atau disampaikan 
oleh pendakwah/ da'i berkaitan rapat dengan rangsangan yang diterima dan 
difahami oleh penerima/ mad ‘u. Oleh kerana itu dalam hal tekniknya dakwah itu 
boleh berupa dakwah bil-lisan dan dakwah bil-hal, maka rangsangan yang 
disampaikan boleh berupa ungkapan lisan dan boleh juga berupa perbuatan atau 
tindakan. Justeru itu, dalam konteks inilah diperlukan keteladanan da'i agar 
rangsangan tersebut boleh ditangkap/diterima sama ada secara biologi mahupun 
psikologi oleh mad'u. Disinilah letaknya urgensi dan menariknya persoalan aspek- 
aspek keterlibatan da'i dalam aktiviti kehidupan kemasyarakatan dan di 
pemerintahan untuk dikaji dan dicermati secara serius oleh para da'i dan institusi- 


institusi dakwah. 
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Menurut Birdwhistell, barangkali tidak lebih dari 30% sampai 35% makna sosial 
percakapan atau interaksi dilakukan dengan kata-kata. Sisanya dilakukan dengan mesej 
nonverbal. Mehrabian, penulis The Silent Message, bahkan mempraktikkan 93% 
dampak mesej diakibatkan oleh mesej nonverbal (Rahmat, 2002:288). Pendapat ini 
juga selari dengan ungkapan pepatah Arab berikut: 


Nal GLa Ca email Jali bul 


“Perbuatan itu lebih besar pengaruhnya daripada kata-kata yang diucapkan.” 


Dalam praktiknya dewasa ini, dakwah bil-/isan yang kerap kali dilakukan. 
Sementara dakwah bil-galam (tulisan) dan bil-hal masih jauh daripada harapan 
malah sering diambil mudah oleh para pendakwah. Sehubungan itu perlu ada suatu 
reformasi paradigma dakwah iaitu sesungguhnya dakwah bukanlah sekedar retorika 
belaka, tetapi dakwah mesti menjadi “komunikasi non verbal” atau dakwah bil- 
hal Dalam erti kata lain bahawa dakwah tidak hanya berpusat di masjid-masjid, di 
forum-forum diskusi, pengajian, dan semacamnya. Dakwah seharus mengalami 
pembaharuan pendekatan dengan melibatkan diri dalam pelbagai aktiviti-aktiviti 


kemasyarakatan. 


Sebagai rumusan akhir, dapatan penyelidikan ini jelas menunjukkan bahawa aspek 
keperibadian juru dakwah dan interaksinya dengan objek dakwah sangat mempengaruhi 
kejayaan dakwah seperti mana yang telah dipraktiskan oleh ulama-ulama sufi di 


Nusantara pada abad ke-17 M dan ke-18 M. 
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7.6. CADANGAN KAJIAN LANJUTAN 


Kajian ini dirasakan masih belum sempurna dan penelitian terperinci perlu 


ditreruskan, oleh demikian dicadangkan agar kajian yang akan datang menumpukan 


perhatian kepada perkara sebagai berikut: 


l. 


Wawasan pemikiran dan pemahaman seseorang atau kelompok tidak terlepas 
daripada faham teologi yang dianutnya. Pemahaman teologilah yang memotivasi 
seseorang atau kelompok untuk melakukan tindakan dan aktiviti-aktiviti 
keagamaannya. Oleh itu dianjurkan kepada penyelidik yang akan datang 
untuk mengkaji pemikiran kalam ulama sufi abad ke- 17 M dan ke-18 M di 


Nusantara. 


Tasawuf dan tarikat tidak boleh dipisahkan, kerana tarikat adalah sekumpulan 
orang yang terdiri daripada guru dan murid yang diikat oleh beberapa 
peraturan. Tarikat lahir hasil daripada pengamalan ajaran tasawuf. Oleh kerana 
disertasi ini hanya memfokus kepada peranan ulama sufi sahaja, maka kajian 
lain perlu memberi fokus kepada peranan tarikat terhadap dakwah Islam di 


Nusantara. 


Persoalan syariat dan hakikat selalu menjadi perdebatan dan kadang-kadang 
membawa ke atas pertikaian yang menjurus kepada perpecahan umat. Lain 
halnya ulama sufi abad ke-17 M dan ke-18 M yang mampu mewujudkan 
kesepaduan syariat dan hakikat. Justeru kajian baru boleh diterokai dengan 
mengkaji metode dan usaha ulama sufi abad ke- 17 M dan ke-18 M menyatukan 
syariat dan hakikat ini. 
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4. Sebagaimana penjelasan terdahulu, kajian ini bertumpu pada peranan dan 
pendekatan dakwah ulama sufi abad ke- 17 M dan ke-18 M di Nusantara sahaja, 
maka adalah penting juga dilakukan penyelidikan yang lebih khusus terhadap 
peranan kepemimpinan ulama sufi abad ke- 17 M dan ke- 18 M di Nusantara 


dari perspektif sosiologi. 
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